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rcsentación 


El  presente  trabajo  nos  ofrece  con  profundidad  bíblica  y honradez  en 
lo  real,  un  aporte  decisivo  a la  discusión  teológica  sobre  la  justificación  por 
la  fe  en  el  con  texto  espec  ífico  de  América  Latina.  ParaElsa  esta  investigación 
ha  significado  más  que  un  ejercicio  académico,  una  lucha  existencial  por 
descubrir  si  la  doctrina  de  la  justificación  por  la  fe  tiene  algo  que  decir  a 
un  continente  como  el  nuestro,  donde  las  grandes  mayorías  de  la  población 
han  sido  condenadas  a perecer  en  la  pobreza  y la  insignificancia. 

Reflexionar  sobre  la  justificación  por  la  fe  hoy  desde  “el  reverso  de  la 
historia”  partiendo  de  los  excluidos  de  la  sociedad,  de  las  víctimas  del  sis- 
tema de  injusticia,  implica  discernir  con  claridad  las  distintas  expresiones 
deladeshumanización  quederivan  como  consecuencia  del  pecado  personal 
y estructural,  para  no  caer  ni  en  “la  gracia  barata”,  ni  en  una  justicia  y re- 
conciliación a-histórica.  Pero,  sobre  todo,  exige  acentuar  la  buena  nueva 
que  proviene  de  Dios  para  los  condenados  a la  muerte  prematura  por  el 
hambre  y la  insignificancia:  la  afirmación  de  la  ¡vida  y justicia  para  todos! 

El  presente  trabajo  es  posible  entregarlo  a un  público  más  amplio, 
gracias  a la  colaboración  y el  esfuerzo  editorial  conjunto  entre  el  Departa- 
mento Ecuménico  de  Investigaciones  y el  Seminario  Bíblico  Latinoame- 
ricano. 

El  texto  recoge  la  rigurosa  investigación  presentada  y aprobada  por 
Elsa  Tamez  como  trabajo  de  tesis  doctoral  en  la  Facultad  de  Teología 
Protestante  de  la  Universidad  de  Lausanne,  Suiza,  en  enero  de  1990. 

Victorio  Araya 
Equipo  DEI/SEBILA 
Enero  1991 
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ntroducción 


En  los  últimos  años  el  tema  de  la  justificación  ha  comenzado  a 
introducirse  en  la  agenda  del  quehacer  teológico  latinoamericano,  sobre 
todo  en  el  sector  protestante.  Se  puede  encontrar  aquí  y allá,  gracias  al  auge 
de  la  teología  de  la  liberación,  algún  artículo  corto  que  muestra  la 
preocupación  por  rcinterprctar  la  doctrinadesde  una  perspectiva  liberadora, 
más  acorde  con  la  realidad  de  ese  continente.  Sin  embargo  aun  no  se  ha 
hecho  un  estudio  más  amplio  y profundo  de  la  doctrina.  Encontramos,  sí, 
varios  aportes  al  estudio  de  la  gracia l,  pero  no  una  contribución  específica 
de  la  justificación. 

Nos  pareció  importante,  pues,  asumir  la  tarea  de  una  relectura  de  la 
justificación  por  la  fe  desde  la  perspectiva  latinoamericana. 

Nuestra  motivación  principal  residió  en  el  hecho  de  que  su  comprensión 
presente,  desfasada  de  la  realidad,  ha  generado  comportam  ientos  negativos 
para  el  actual  proceso  de  liberación;  y porque  creemos  también  que  una 
rclectura  bíblico-lcológica  de  la  justificación  a la  luz  de  nuestra  realidad, 
puede  iluminar  nuestro  entendimiento  de  la  vidaylafecristianas,  indepen- 
dientemente de  la  pertenencia  confesional 2. 

El  acercamiento  fue  parcial:  partimos  de  la  realidad  de  pobreza, 
opresión,  represión,  discriminación  y lucha  que  experimentan  grandes 
sectores  de  nuestros  pueblos,  y de  su  experiencia  de  Dios  en  esa  situación. 
Porque  lo  que  nos  interesaba  era  saber  si  la  doctrina  de  la  justificación  es 
una  buena  nueva  para  los  pobres  y los  discriminados  por  color  y sexo,  en 
qué  medida  lo  es  y cómo  se  revela  esa  buena  nuevaen  nuestra  sociedad  par- 
ticular actual.  Por  eso  nos  propusimos  estudiar  la  justificación  en  el  marco 
de  la  teología  latinoamericana  de  la  liberación;  manera  particular  de  hacer 
teología,  acogida  por  católicos  y protestantes.  Para  esta  teología,  el  pobre, 
“oprimido  y creyente” es  un  lugar  teológico  privilegiado;  es  decir,  a partir 
de  su  realidad  de  opresión-liberación  y de  su  experiencia  de  Dios,  se  hace 

1 Venidos  estos  principalmente  del  sector  católico:  cp.  Gracia  y liberación  del  hombre 
(Madrid:  Cristiandad,  1976)  del  teólogo  brasileño  Leonardo  Boff,  y los  dos  últimos  libros 
del  teólogo  peruano  Gustavo  Gutiérrez:  Beber  en  su  propio  pozo  (Lima:  CEP,  1983)  y 
Hablar  de  Dios  desde  el  sufrimiento  del  inocente  (Lima:  CEP,  1986). 

2 El  teólogo  jesuíta  español,  José  Ignacio  González  Faus,  dedica  gran  parte  a la  justificación 
en  su  nuevo  li  bro  Proyecto  de  hermano.  Visión  creyente  del  hombre  (Santander:  Sal  Terrae, 
1987)  en  las  secciones  III  y IV. 
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la  teología.  Todo  gran  tema  teológico,  toda  lectura  bíblica,  es  reelaborado 
desde  ese  ángulo 3. 

Se  observará,  pues,  en  la  lectura,  que  nuestro  deseo  primordial  no  fue 
volver  a las  discusiones  acostumbradas  sobre  la  disyuntiva  fe  u obras,  o 
contraponer  la  iniciativa  de  Dios  a la  del  ser  humano.  La  situación  actual 
exige,  a nuestro  parecer,  buscar  nuevos  discursos  teológicos  sobre  la 
justificación,  que  respondan  a esta  realidad  de  muerte  de  millones  de 
inocentes  a causa  del  pecado  estructural 4.  Optamos  en  nuestro  discurso 
por  unimos  a la  voz  del  asiático  Raymond  Fung,  en  su  deseo  de 

. . .decir  alas  iglesias  que  unapersona  humana  no  es  solamente 
un  pecador,  sino  también  alguien  contra  quien  se  peca;  que  los 
hombres  y las  mujeres  no  son  solamente  aquellos  que  violan 
obstinadamente  los  mandamientos  de  Dios,  sino  son  también 
aquellos  a quienes  se  les  hace  violencia.  Y esto  no  ha  de  com- 
prenderse solo  en  el  plan  del  comportamiento,  sino  en  el  plan 
teológico... 

Quisiéramos  decir  a las  iglesias  que  el  Hombre  está  perdido, 
no  solamente  por  los  pecados  de  su  propio  corazón,  sino  tam- 
bién por  la  opresión  mortal  de  las  dominaciones  y los  poderes 
de  este  mundo,  de  las  fuerzas  demoniacas  que  aprisionan  las 
vidas  e instituciones  humanas  en  una  red  de  sometimiento,  y 
que  penetran  sus  estructuras  mismas  5. 

La  condena  a la  muerte  física  por  el  hambre,  y la  insignificancia 
fueron  dos  dimensiones  urgentes  de  los  excluidos  que  nos  movieron  a 
interrogar  la  doctrina  de  raíz.  La  condena  a muerte,  debido  al  carácter  de 
exclusión  del  sistema  económico  vigente,  y la  insignificancia,  a causa  del 
ser  no  reconocido  desde  su  dignidad  de  persona  humana. 

El  estudio  de  la  justificación  por  la  fe  desde  esta  perspectiva  nos  llevó 
a asumirla  como  afirmación  de  la  vida  concreta  de  todos  los  seres 
humanos.  La  revelación  de  la  justicia  de  Dios  y su  actualización  en  la 
justificación  proclaman  y ejecutan  la  buena  nueva  del  derecho  a la  vida  de 
lodos.  Se  trata  de  la  vida  concedida  en  la  justificación  como  un  don  ina- 
lienable porque  procede  de  la  solidaridad  de  Dios  con  los  excluidos,  en 

3 Cp.  el  estudio  de  Julio  Lois  sobre  la  teología  de  la  liberación  y los  pobres  en  G.  Gutiérrez, 
L.  Boff,  L Ellacuría  y J.  Sobrino.  Teología  de  la  liberación.  Opciónpor  los  pobres  (San  José: 
DEI,  1989). 

4 Creemos  con  Victorio  Araya  que  pecado  es  todo  aquello  que  en  nosotros  y en  la  sociedad 
niégala  voluntad  de  Dios.  El  pecado  estructural,  social  u objetivo  es  toda  aquella  manifesta- 
ción del  pecado  que  trasciende  el  ámbito  individual  y se  concretiza  en  dimensiones 
históricas,  objetivas,  con  sus  estructuras,  agentes  y mecanismos:  así,  por  ejemplo,  el 
raci  smo,  el  militarismo,  la  mortandad  infantil,  la  deudaextema,  representan  una  corporización 
del  pecado  que  contradice  el  plan  salvífico  de  Dios.  Cp.  Victorio  Araya,  El  Dios  de  los 
pobres  (San  José:  DEI  1985),  pág.  121,  nota  182,  págs.  145s.  Cp.  nota  9 del  Cap.  I. 

5 R.  Fung,  “1.a  bonne  nouvelle  pour  les  pauvres:  un  plaidoyerpouruneaction  missionnaire, 
en  Que  ton  régne  vienne  (Gene ve:  Labor  et  Fides,  1982),  pág.  121.  Conférence  mondiale 
sur  la  mission  et  l’évangélisalion.  Melboume,  12-15,  mai,  1980. 
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Jesucristo.  Vida  digna  que  hace  de  los  seres  humanos  sujetos  de  su  historia. 
Dios  justifica  (hace  y declara  justo)  al  ser  humano  para  que  transforme  su 
mundo  injusto  que  le  excluye,  le  mata  y le  deshumaniza. 

Decidimos  dejar  en  suspenso,  por  ahora,  los  aportes  de  la  tradición 
teológica-confesional,  muchos  de  ellos  surgidos  en  medio  de  acaloradas 
controversias.  Creemos  que  la  fuerte  carga  confesional  que  el  tema  com- 
porta por  razones  históricas,  clausura  otros  sentidos  posibles  liberadores 
que  el  texto  bíblico  permite  recoger.  Además,  ya  que  la  Biblia  ha  llegado 
a ser  un  documento  central  y novedoso  para  los  cristianos  latinoamericanos, 
por  la  labor  de  relecturas  bíblicas  que  proliferan  en  todos  los  niveles6, 
consideramos  oportuno  y eficaz  volver  a la  fuente  bíblica  para  el  replan- 
teamicnto  de  la  justificación. 

Presentamos  tres  capítulos.  El  primero  discurre  sobre  la  necesidad  de 
reformular  la  doctrina  en  contextos  de  pobreza  y discriminación:  la  frase 
“justificación  del  pecador”  demanda  dibujar  el  perfil  de  los  humanos  que 
acogen  el  mensaje.  Hacemos  una  crítica  al  uso  común  que  se  le  da  y plan- 
teamos nuevos  desafíos.  En  este  mismo  capítulo  analizamos  los  aportes  o 
intuiciones  que  ya  hay  en  América  Latina  sobre  dicho  tema. 

El  segundo  capítulo  recurre  al  texto  bíblico  en  la  búsqueda  de  nuevas 
luces  que  iluminen  sentidos  liberadores  de  la  justificación  por  la  fe.  Nos 
concentramos  en  Pablo,  tratando  de  relacionar  sus  propuestas  teológicas 
con  su  momento  histórico,  sin  reducir  éste  a disputas  teológicas.  La 
situación  socio-económica  y política  del  imperio  romano,  y la  situación 
particular  de  Pablo  como  “sujeto  plural”  nos  ayudaron  a delimitar  la  jus- 
tificación dentro  del  marco  de  la  historia  interhumana. 

El  tercer  capítulo  lo  constituye  un  ensayo  de  relectura  de  lajustificación 
por  la  fe,  desde  América  Latina  hoy.  La  lectura  del  texto  bíblico,  así  como 
los  desafíos  de  la  realidad,  presentados  en  el  segundo  y primer  capítulo  res- 
pectivamente, conformaron  los  cimientos  de  dicho  ensayo.  Construimos 
nuestro  discurso  teológico  bajo  dos  acápites:  1)  justificación  por  la  fe  y 
vida  amenazada  de  los  pobres,  y 2)  el  don  de  ser  sujetos  de  la  historia  como 
poder  de  la  justificación  por  la  fe.  Finalizamos  esta  última  sección  de 
nuestro  trabajo,  con  ciertas  precisiones  sobre  el  sentido  del  sacrificio, 
juicio  y perdón.  Las  consideramos  necesarias  debido  a la  lógica  que  opta- 
mos para  nuestra  relectura. 

La  bibliografía  empleada  es  variada  y amerita  una  aclaración. 

Al  abordar  el  trabajo  nos  percatamos  de  una  incoherencia:  deseá- 
bamos releer  lajustificación  desde  América  Latina,  pero  la  legitimación 

6 Si  bien  es  cierto  que  la  biblia  siempre  ha  sido  fundamental  para  los  protestantes,  hoy  día 
se  ha  convertido  en  un  libro  nuevo  para  muchos,  debido  a la  nueva  clave  hermenéutica  del 
pobre.  Los  católicos,  por  su  parte,  despuésdel  Vaticano  n.lahanacogidocomolibrocentral, 
particularmente  en  las  comunidades  eclesiales  de  base.  Su  relecturaes  un'alaborpermancnte 
en  los  niveles  académicos  y de  base.  Cp.  como  acontecimientos  recientes:  la  formación  de 
la  nueva  colección  de  comentarios  bíblicos  a nivel  popular  de  las  editoras  Vozes,  imprensa 
Metodista  y editorial  Sinodal;  la  formación  del  grupo  de  biblistas  de  toda  América  Latina 
y la  infinidad  de  revistas,  folletos  y pequeños  documentos  de  relecturas  bíblicas,  producidos 
a lo  largo  del  continente. 
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de  la  lectura  nos  la  daba  la  investigación  europea  y norteamericana.  En 
vista  de  esta  inconsistencia,  y sin  menospreciar  los  contribuciones  contem- 
poráneas de  la  teología  del  primer  mundo,  optamos  por  trabajar  el  primer 
y tercer  capítulo  con  un  margen  mayor  y prioritario  de  bibliografía  teoló- 
gica y económica  de  nuestro  continente.  No  están  ausentes,  por  supuesto, 
aportes  de  figuras  representativas,  o cercanas  a nuestro  medio,  de  otras 
latitudes,  y sobre  todo  la  influencia  de  éstos,  casi  inherentes  en  nuestra 
formación  teológica.  Pero  elegimos  dejarlos  al  margen,  pie  de  página,  para 
delinear  con  más  nitidez,  las  voces  teológicas  de  nuestro  continente.  Vo- 
ces que  en  determinados  momentos  sintonizan  con  otras  voces,  pero  que 
en  otros  momentos  desentonan.  La  investigación  bíblica  -aunque  no  la 
hermenéutica-  la  sustenta  una  bibliografía  mayor  del  primer  mundo.  Las 
razones  son  obvias:  además  de  la  gran  tradición  reconocida  en  laexégesis, 
las  herramientas  bíblicas  de  todo  tipo,  y la  documentación  reciente  sobre 
la  antigüedad,  están  al  alcance  en  esos  lugares;  reconocemos  que  la  crítica 
bíblica  latinoamericana  depende  mucho  de  los  frutos  de  investigadores  de 
fuera  del  continente. 

Advertimos,  finalmente,  que  intentamos  moldear  nuestro  análisis  y 
discurso  teniendo  como  referente  principal  -no  exclusivo- al  destinatario 
latinoamericano,  y entre  ellos  a pastores  y pastoras,  líderes  laicos  de 
comunidades  cristianas  y estudiantes.  Por  tal  motivo,  nos  esforzamos  en 
combinar  el  lenguaje  accesible  a estos  sectores,  con  los  requisitos  acadé- 
micos que  toda  investigación  exige.  Por  esa  m isma  razón,  hemos  traducido 
al  castellano  las  citas  utilizadas  de  bibliografías  escritas  en  otras  lenguas. 

Agradecemos  a la  Facultad  de  Teología  de  la  Universidad  de  Lau- 
sanne  por  la  gentil  acogida  que  se  nos  dio  en  todo  tiempo,  por  su  apertura 
a nuevas  líneas  de  pensamiento  y por  el  excelente  espacio  físico,  propicio 
para  la  investigación.  Muy  especialmente  agradecemos  al  profesor 
Klauspetcr  B láser,  por  su  sincero  acompañamiento,  persistente  y oportuno. 
Y a la  comunidad  del  Seminario  Bíblico  Latinoamericano,  y al  Departa- 
mento Ecuménico  de  Investigaciones  en  Costa  Rica,  por  la  confianza  y el 
estímulo  brindados. 

Agradecemos  mucho  el  apoyo  económico  de:  Ministerios  Globales 
de  la  Iglesia  Unida  Metodista  (Estados  Unidos),  Iglesia  Unida  Presbite- 
riana (Estados  Unidos)  y EvangclischesMissionswerk  (Alemania).  Gracias 
igualmente  al  Programa  de  Educación  Teológica  (PTE)  del  Consejo  Mun- 
dial de  Iglesias  que, a través  de  su  director,  Samuel  Amirtham , y su  equipo, 
especialmente  la  encargada  para  América  Latina,  Ofelia  Ortega,  velaron 
sin  cesar  por  nuestro  bienestar,  durante  la  estadía  en  Suiza. 

Gracias  a José  por  su  cariño,  y a mis  hijos  por  la  paciencia  que  me  tie- 
nen. Pido  perdón  a Tairo  y Xipatly,  por  no  haberles  consagrado  el  tiempo 
necesario  para  jugar,  conversar  y guiarles  en  sus  tarcas  escolares.  Actitud 
incoherente  con  los  resultados  de  este  trabajo,  que  merece  ser  confesada. 
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I 


La  justificación  por  la  fe  en  América 
Latina:  hacia  una  reformulación  de  la  doctrina 


¿La  pregunta  sobre  la  justificación  por  la  fe  es  relevante  hoy  en  Amé- 
rica Latina? 

La  validez  o pertinencia  de  la  pregunta  teológica  sobre  la  j ustificación 
la  otorga  la  situación  y práctica  que  viven  los  cristianos,  las  iglesias  y el 
pueblo  pobre  en  general . A partir  de  allí  se  interpela  esta  doctrina  cristiana. 
Pero  se  interpela  porque  la  Palabra,  desde  la  Escritura  y desde  la  historia 
ha  interpelado,  y sigue  interpelando,  a vida  de  muchos  cristianos  de  ese 
lugar,  que  buscan  ser  fieles  a Dios.  Más  aún,  a menudo,  cuando  se  vive 
intensamente  la  presencia  del  Verbo  crucificado  y resucitado  (como  en 
casos  agudos  de  opresión  y represión)  esta  situación  se  levanta  como  voz 
de  Dios  que  nos  interpela  a todas  y a todos;  así  como  a toda  teología  y toda 
doctrina1. 

En  vista  de  lo  mencionado  y partiendo  de  nuestra  situación,  vamos  a 
problcmatizar  en  este  capítulo  introductorio  la  doctrina  de  la  justificación 
por  la  fe,  tal  como  la  hemos  heredado  de  la  tradición  protestante.  Desarro- 
llaremos de  manera  general  y breve  tres  índices:  1)  El  uso  común  que  se 
le  da  a la  justificación;  2)  algunos  ensayos  de  relectura  que  se  han  hecho 
con  la  finalidad  de  recuperar  su  sentido  liberador  original;  y 3)  dos  desafíos 
cruciales  de  nuestro  tiempo  y contexto  que  exigen  un  replanteamiento  de 
la  justificación  por  la  fe. 

Al  final  de  estos  índices  incluiremos  algunas  pistas  de  relectura,  las 
cuales  serán  desarrolladas  en  los  capítulos  posteriores. 


1 Este  proceso  en  el  quehacer  teológico  de  partir  de  la  realidad  de  opresión-liberación  y de 
laexpericnciade  Dios  en  esa  vida  concreta  ha  sido,  desde  el  inicio,  retomado  y reformulado 
como  fundamentodistintivode  la  teología  latinoamericanadelaliberación,  formando  parte 
constitutiva  de  su  método.  A eso  se  refiere  Gustavo  Gutiérrez  cuando  habla  de  “la  teología 
como  la  reflexión  crítica  de  la  práxis  histórica  a la  luz  de  la  Palabra”.  Teología  de  la 
liberación  (Salamanca:  Sígueme,  1972),  pág.  38.  Cp.  Juan  José  Tamayo-Acosta,  Para 
comprender  la  teología  de  la  liberación  (Estella,  Navarra:  Verbo  Divino,  1989). 
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A.  CRITICA  AL  USO  DE  LA  JUSTIFICACION 
EN  AMERICA  LATINA 

Nuestros  esfuerzos  por  reformular  lacomprensión  de  la  doctrina  de  la 
justificación  por  la  fe  en  América  Latina  tienen  como  motivación  inicial 
el  uso  corriente  e irreflexivo  que  se  le  asigna.  Este  uso  no  está  registrado 
en  ningún  libro  específico  conocido,  pero  se  puede  percibir  fácilmente  en 
la  mayoría  de  los  sermones  u otras  expresiones  orales  comunes  de  cris- 
tianos en  nuestras  iglesias  protestantes1  2. 

Nadie  negará,  por  ejemplo,  que  en  el  depósito  de  la  teología  común 
de  nuestras  gentes,  la  justificación  por  la  fe  es  concebida  esencialmente 
como  perdón  de  pecados  al  pecador  o liberación  de  la  culpa3  (por  la  san- 
gre de  Cristo  en  la  cruz),  reconciliación  con  Dios 4 o estar  en  paz  con  Dios 
y participación  única  y absoluta  de  parte  de  Dios.  Desde  el  punto  de  vista 
semántico,  estos  tres  aspectos  surgen  automáticamente  de  la  conciencia  de 
las  personas  al  hacer  alusión  “al  código”  justificación  por  la  fe 5.  El  desfase 
con  la  realidad  es  evidente,  se  habla  de  perdón  de  pecados  en  un  sentido 
individual  y genérico,  de  reconciliación,  también  en  un  plano  individual  y 
abstracto  y de  ausencia  de  participación  humana,  sin  ninguna  precisión  del 
sentido  de  esta  afirmación 6. 

Observamos  dos  dificultades  en  esta  concepción  vulgarizada.  Unaes 
la  transferencia  que  se  ha  hecho,  por  parte  de  nuestros  evangelizadores 
protestantes,  de  una  doctrina  surgida  en  un  contexto  social  y político  di- 
ferente al  nuestro.  Y esto  sin  ninguna  reflexión  oportuna.  La  otra  es  que 
estos  ecos  de  la  herencia  protestante,  venidos  de  Europa  y Norteamérica, 


1 En  este  primer  punto  partimos  de  la  tradición  oral  y la  experiencia  (testimonios,  sermones 

evangelísticos,  discusiones  grupales,  encuestas  informales,  educación  común  familiar, 
etc.).  Hasta  donde  sabemos,  no  hay  una  bibliografía  directa  que  fundamente  este  uso;  sin 
embargo,  en  los  artículos  que  comentaremos  en  seguida,  se  puede  constatarla  preocupación 
délos  autores  por  superar  el  individualismo,  ladicotomía,  el  subjetivismo  y la  pasividad  de 
muchos  cri  stianos  protestantes,  y en  la  mayoría  délos  casos  los  autores  explici  tan  ese  hecho. 

3 Esta  lectura  se  refleja  en  la  traducción  popular  de  la  Biblia  Dios  habla  hoy  (Sociedades 
Bíblicas  Unidas,  1983)  versión  muy  conocida  y difundida  en  todos  los  ámbitos,  sobretodo 
en  el  nivel  popular.  La  segunda  versión  traduce  dikaioo' y dikaiosyne  (“justificar”  y 
“justicia”  respectivamente)  por  “liberar  de  la  culpa/declarar  libre  de  culpa”  y “libre  de 
culpa”.  Cp.  Ro.  1.17;  2. 13;  3.30;  3.21-22;  5.1;  enRo.  4.3,  traduce  elogisthe~eisdikaiosynen 
por  “aceptar  como  justo”.  Victorio  Araya  toma  esta  misma  versión  (2a.  edición)  para 
mostrar  cómo  se  ha  entendido  la  justificación  en  Centroamérica.  Cp.  “Justificación  y 
práctica  de  la  justicia”,  VP,\. 6 (1986)  n.l.pág.  19. 

4 Otra  vez,  algo  de  dicha  interpretación  se  refleja  en  la  traducción  popular  del  NT,  Dios  llega 
al  hombre  de  las  Sociedades  Bíblicas  Unidas,  en  su  primera  edición  (1966).  Traduce 
dika  iosyne  iheou  por  “la  manera  como  Dios  nos  acepta”,  dikaios,  por  “el  aceptado  por  Dios” 
y dikaioo,  por  “aceptar”.  Cp.  Ro.  1.17;  2.13;  3.21s,  Ro.  4.3. 

5 Esto  se  percibió  claramente  en  una  encuesta  presentada  en  un  curso  sobre  la  Justificación 
por  la  fe  en  el  Seminario  Bíblico  Latinoamericano  en  Costa  Rica  en  el  segundo  semestre  de 
1986.  Los  tres  elementos  estaban  presentes,  uno  que  otro  estudiante  incluyó  el  aspecto 
forense. 

6 Curiosamente,  el  énfasis  tradicional  del  aspecto  forense  casi  no  se  menciona,  mucho  menos 
en  las  mentes  sencillas,  posiblemente  por  lo  sofisticado  de  su  construcción. 
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llegan  a nuestro  continente  con  interferencias,  como  sucede  con  cualquier 
mensaje  emitido  de  un  lugar  a otro.  De  allí  que,  a fuerza  de  repetición  o de 
énfasis  en  algún  aspecto  que  toca  el  tema  de  la  justificación,  se  produzca 
cierta  asimilación  de  manera  confusa.  Así,  es  común  percibir  la  sino- 
nimización  entre  justificación  y perdón  del  impío,  o justificación  y 
reconciliación  con  Dios. 

Pero  el  problema  fundamental  no  radica  aquí,  es  decir,  en  una  for- 
mulación repetida  como  un  rezo,  sin  conciencia  alguna  de  su  contenido. 
Esto  señalaría  simplemente  la  falta  de  pertinencia  de  la  doctrina  en  nues- 
tra tierra,  y su  secundarización  correspondiente.  El  problema  está  en  que 
la  comprensión  habitual,  desfasada  de  la  realidad,  ha  generado  y genera 
comportamientos  negativos  para  el  actual  proceso  de  liberación.  Las 
actitudes  o dudas  de  ciertos  cristianos  con  respecto  a los  movimientos 
populares  tienen  como  trasfondo  la  discusión  de  que  Dios  nos  salva  por  fe 
y no  por  obras 7. 

Es  claro  que  las  afirmaciones  no  son  falsas:  Dios  justifica  y perdona 
al  impío,  reconcilia  en  Jesucristo  a la  humanidad  y lo  hace  por  pura  gracia, 
sin  el  esfuerzo  del  ser  humano.  Pero  el  abismo  entre  la  doctrina  y la  realidad 
de  nuestros  pueblos  perm  i te  que  aquella  se  quede  flotando  en  la  ambigüedad , 
lo  cual  conduce,  a su  vez,  a una  fácil  manipulación 8. 

Comencemos  por  problematizar  el  marcado  emparentamiento  entre 
la  justificación  y el  perdón  de  pecados. 


1.  La  justificación  como  perdón  de  pecados 

¿Cómo  alegar  la  pertinencia  de  la  justificación  por  la  fe  centrada  en 
el  perdón  del  impío  en  una  situación  donde  el  pecado  más  evidente  es  el 
estructural 9.  No  es  que  los  pobres  no  se  sientan  pecadores,  al  contrario,  han 


7 Lo  mismo  sucede  frente  a la  teología  de  la  liberación.  Críticas,  preguntas,  temores  frente 
a dicha  teología  son  motivadas  muchas  veces  por  la  vieja  disputa  de  la  fe  y las  obras.  Esto 
se  observa  en  el  artículo  de  Gottfried  Brakemeier,  “Justification  by  Grace  and  Liberation 
Theology:  a Comparison.”,  en  ER,  v.40  (1988)  n.2,  y Vítor  Westhclle  lo  explícita  en  “O 
desencontro  entre  a teología  luterana  e a teología  da  libertado”,  ET,  v.26  (1986)  n.  1 . Pero 
las  inquietudes  trascienden  las  fronteras  confesionales:  interesantemente  unade  las  preguntas 
din gidaaGustavoGutiérrezdurante  su  defensade  tesis  en  la  Universidad  de  Lyon,  fue  sobre 
el  lazo  entre  la  teología  de  la  liberación  y la  justificación  por  la  fe.  Cp.  “Lyon:  debate  déla 
tesis  de  Gustavo  Gutiérrez”,  en  Pag,  separata  (1985)  n.71-72,  pág.  15. 

* Y esto  es  peligroso,  pues  como  dice  Eduardo  Galeano  "...  en  tiempos  de  crisis,  en  tiempos 
de  definición,  la  ambigüedad  puede  parecerse  demasiado  a la  mentira.  Voces  de  nuestros 
tiempos  (San  José:  EDUCA,  1983)  pág.  9. 

9 Las  consecuencias  del  pecado  estructural  (cp.  nota  4 de  la  Intr.)  se  reflejan  en  el  drama  del 
Tercer  Mundo,  que  constiluyeel  75%  de  la  población  del  mundo,  pero  que  dispone  del  6.5% 
del  ingreso  mundial;  produce  el  80%  de  las  materias  primas,  pero  solo  consume  el  7%  de 
la  producción  mundial.  “Hay:  250  millones  de  personas  hacinadas  en  barrios  de  tugurios, 
250  millones  de  niños  carecen  de  escuelas, 300  millones  de  desempleados  permanentes,  550 
millones  de  analfabetos,  700  millones  sufren  grave  malnutrición,  800  millones  tienen 
ingresos  diarios  de  30  cts.  de  dólar,  1 .200  millones  no  tienen  acceso  ni  al  agua  ni  a la  higie- 
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internalizado  de  más  el  hecho  de  que  son  pecadores;  pedir  perdón  a Dios 
por  lodo  es  una  actitud  que  forma  parte  de  su  religiosidad10-  Pero  los  peca- 
dos que  matan  son  muy  tangibles.  Siguiendo  una  lógica  fría  y simplista 
tendríamos  que  reconocer  que  la  justificación,  planteada  desde  el  plano 
abstracto,  individual  y genérico,  es  buena  nueva  más  para  los  opresores 
que  para  los  pobres.  Pues  a partir  del  evento  de  la  justificación  aquellos  se 
pueden  sentir  aliviados  de  la  culpa,  es  decir,  perdonados  de  sus  pecados, 
por  gracia,  sin  hacer  frente  a la“ira  de  Dios”,  al  j uicio  o a la  justicia  de  Dios; 
sin  necesidad  de  conversión  alguna. 

Esto,  evidentemente,  contradice  el  mensaje  salvífico  liberador  de  la 
doctrina  en  el  tiempo  de  Pablo  y en  el  tiempo  de  la  Reforma.  Esto  no  es 
“justi  ficación  por  la  gracia  mediante  la  fe”  desde  el  punto  de  vista  bíblico; 
y sin  embargo,  tal  interpretación  ahistórica  nos  conduce  a consecuencias 
funestas;  acomodo  de  una  doctrina  sacada  fuera  de  contexto  que  sirve  para 
obviar  los  desafíos  de  la  realidad  y para  conformarse  “a  las  normas  de  este 
siglo”  (Ro.  12.2). 

Esto  no  implica  que  se  actúe  conscientemente  de  mala  fe.  Las  perso- 
nas pueden  tener  buen  corazón.  El  problema,  repetimos,  radica  en  que  el 
significado  actual  de  la  justificación  en  America  Latina  está  mal  o confu- 
samente situado.  La  dimensión  histórica  capaz  de  desafiar  no  solo  la  con- 
ciencia, sino  también  la  práctica  concreta,  está  ausente.  ¿Qué  dice  la  justi- 
ficación por  la  fea  los  pobres  indígenas  de  Perú,  Guatemala,  Bol  ivia  o Mé- 
xico, que  sufi  en  una  permanente  discriminación  además  del  hambre?  Es 
vergonzoso  llevarles  el  mensaje  de  que  Dios  ha  justificado  al  pecador,  sin 
ninguna  precisión  contextúa!,  o sin  algún  quiebre  que  distinga  el  rostro  de 
los  pecadores.  Si  aceptamos  que  el  pecado  tiene  que  ver  con  lo  social,  la 
justificación  también  tiene  que  ser  planteada  dentro  del  mismo  horizonte. 

Es  cierto  que  todos  los  seres  humanos  son  pecadores,  como  dice  la 
Biblia,  sin  embargo,  en  la  práctica  se  percibe  una  paradoja.  Los  pobres, 
cuyos  pecados  son  incomparables  con  los  de  los  poderosos  de  hoy,  son 
quiénes  más  constantemente  reconocen  sus  fallas,  como  dijimos  arriba.  Y 
la  injusticia  se  hace  más  obvia  cuando  es  a ellos  a quienes,  con  más  fre- 


ne, la  deuda  de  los  países  del  Tercer  Mundo  es  de  300.000  millones  de  dólares,  el  ingreso 
promedio  por  habitante  es  1 8 veces  inferior  al  de  los  estados  desarrollados  considerados  en 
su  conjunto,  para  finales  de  la  década  del  80,  el  P1B  (producto  interno  bruto)  será;  219 
dólares  para  los  países  menos  desarrollados,  93 1 dólares  para  el  conjunto  de  los  países  en 
vías  de  desarrollo,  1 1 .832  dólares  para  el  conjunto  de  países  desarrollados”.  Ezequiel 
Ander-Egg  El  holocausto  del  hambre  (Argentina:  Humanitas,  19S2),  pág.  30.  En  el  caso 
particular  de  América  latina,  la  mortalidad  infantil  tiene  un  promedio  de  67  por  cada  mil 
niños;  un  millón  de  niños  muere  cada  año  por  hambre  y desnutrición  (“El  estado  mundial 
de  la  infancia”  UNICEF,  N.Y.,  1982).  Según  datos  oficiales  provistos  por  los  mismos 
gobiernos  a la  CEPAL,  se  calculaque  en  A.L. , para  1 990  se  añadirán  35  millones  de  desem- 
pleados a los  ya  existentes  (“La  crisis  en  América  Latina,  su  evaluación  y perspectiva", 
Santiago,  CEPAL,  1985),  pág.  84.  En  cuanto  a la  represión  a sectores  populares,  basta  leer 
los  informes  de  organizaciones  internacionales  sobre  derechos  humanos,  o los  periódicos 
de  la  mayoría  de  los  países  para  reconocer  de  inmediato  esta  realidad. 

10Cp.  Jon  Sobrino,  “Pecado  personal,  perdón  y liberación”, RTL,  v.5  (1988)  n.l,  pág.  17. 
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cuencia,  se  les  recuerda  que  son  pecadores.  Sabemos  que  el  pecado  no  se 
reduce  a la  injusticia  social,  pero  en  el  momento  actual  de  América  Latina, 
es  vital  hacer  ver  que  cualquier  situación  inhumana  es  una  ofensa  a Dios 
y por  lo  tanto  una  manifestación  de  pecado.  La  espiritualización  de  este  a 
menudo  ha  obstruido  su  percepción  en  las  realidades  concretas  para  com- 
batirlo. 

Tomás  Hanks  advierte  las  desviaciones  posibles  de  una  lectura 
irresponsable  sobre  el  pecado  que  enfatiza  la  inferioridad  del  ser  humano: 

Los  reformadores  trabajaron  en  el  ocaso  del  renacimiento,  en 
medio  de  un  humanismo  que  no  era  secular  sino  aún  profun- 
damente religioso,  con  frecuencia  cristiano.  Ellos  podían  pro- 
clamar bruscamente  “todos  han  pecado”  y no  preguntarse  a sí 
mismos  qué  incoherente,  absurdo  o inrelevante  esto  podría 
sonar  a seres  que  se  ven  a sí  mismos  como  un  cerdo  más  en  la 
artesao  como  máquinas  complicadas  que  pronto  serán  despla- 
zadas por  lacomputadora  más  reciente...  en  un  contexto  como 
este,  los  evangelistas  cristianos  no  deben  pasar  por  alto  la 
enseñanza  bíblica  sobre  la  creación:  el  hecho  de  que  somos 
creados  a la  imagen  de  Dios  y para  su  gloria  provee  el  comple- 
mento necesario  y la  presuposición  imprescindible  para  la 
enseñanza  sobre  el  pecado  u. 

Por  otro  lado,  reflexionar  sobre  el  perdón  entre  los  seres  humanos  en 
situaciones  conflictivas,  es  algo  muy  serio  y difícil,  pero  es  parte  del  ser 
cristiano.  ¿Cómo  decir  a las  Madres  de  Plaza  de  Mayo  de  Argentina  que 
perdonen  por  gracia  a los  m ilitares,  los  torturadores  y asesinos  de  sus  hijos? 
Nadie,  con  un  mínimo  de  honestidad  tiene  autoridad  para  hacerlo 12. 

Se  hace,  pues,  necesario  reflexionar  sobre  la  justificación  y su  rela- 
ción con  el  perdón  en  estas  situaciones  históricas,  donde  no  salgan  ga- 
nando nuevamente  los  poderosos,  sino  que  brille  la  justicia  de  Dios.  He 
aquí  una  de  las  razones  importantes  para  retomar  el  tema  en  América  La- 
tina: rechazar  lodo  acercamiento  que  favorece  a los  ricos  en  detrimento  de 
los  pobres. 


2.  La  participación  absoluta  de  Dios 

Otro  problema  subyacente  en  la  comprensión  de  la  doctrina  está  re- 
lacionado con  el  principio  de  la  iniciativa  y participación  absoluta  de  Dios 

11  Tomás  Hanks,  “El  testimonio  evangélico  a los  pobres  y oprimidos”,  VP,  v.4  (1984)  n.  1 - 
2,  pág.  4. 

12  A propósito  de  la  absolución  de  militares  argentinos  involucrados  en  la  violación  de 
derechos  humanos,  problema  candente  después  de  la  dictadura,  Enriqúe  Vijver  señala,  a 
partir  délos  conceptos  reconciliación  y perdón,  laimportanciade  reestudiar  lainteipretación 
política  de  la  fe  cristiana  y su  limitación.  “Reconciliación  y perdón  ¿una  posibilidad 
política?”,  CT,  v.8  (1987)  n.2. 
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en  la  salvación  del  ser  humano  (aspecto  a su  vez  ligado  con  la  temática 
planteada  erróneamente  como  disyuntiva  fe/obras). 

La  iniciativa  absoluta  divina  es  una  verdad  bíblica  para  nosotros 13.  La 
dificultad  reside  en  que  este  principio  se  lee  casi  siempre  desde  su  vía 
supuestamente  contraria:  el  ser  humano  no  puede  hacer  nada  con  sus 
propios  esfuerzos  para  salvarse.  Esta  creencia  salta  de  manera  natural  a la 
dimensión  histórica  en  donde  se  da  la  realización  del  ser  humano.  En  el 
peor  de  los  casos,  se  lee  así:  no  importa  lo  que  se  haga,  o de  nada  valen  los 
esfuerzos  humanos  en  esta  historia  pues  se  es  justificado  por  gracia  y no 
por  obras  M.  Es  así  como  la  práctica  histórica  de  los  seres  humanos  por  su 
liberación  entra  en  cuestión  o es  relativizada. 

Míguez  Bonino,  en  su  relectura  de  Wesley,  menciona  el  problema 
de  la  exclusión  lisa  y llana  de  todo  sinergismoo  participación  humana 
activa  en  la  obra  de  Dios,  ésta,  dice,  “ha  sido  fatídica  para  el  protestantis- 
mo”: 


...  ha  impedido  dar  a la  acción  humana  un  lugar  intrínseco  en 
la  obra  de  Dios  de  hacer  presentesuReino...,estemonergismo 
a ultranza  no  solo  relativiza  sino  que  trivializa  la  acción 
histórica  por  la  justicia  y la  paz,  transformándola  en  un  ejer- 
cicio de  valor  derivativo,  transitorio,  intranscendente,  la 
creación  de  un  mero  escenario  donde  ocurre  lo  verdaderamente 
importante  -la  salvación  del  alma-  escenario  destinado  a 
desaparecer 15. 

Ahora,  no  creemos  que  en  nuestro  círculo  protestante  se  negaría  el 
hecho  de  que  la  participación  en  la  construcción  de  una  sociedad  más 
humana  es  parte  de  la  misión  de  la  criatura,  obediente  al  creador.  Es  más, 
en  los  sectores  ecuménicos,  sobre  todo,  hay  nuevos  lenguajes  que  superan 
el  dualismo  fe  u obras,  con  frases  tales  como  la  de  Pablo:  “la  fe  que  opera 
por  el  amor”  (Gá.  5.6).  Pero,  frecuentemente,  esta  verdad  es  relegada  a 
segundo  plano  cuando  sale  a la  luz  la  pregunta  del  sujeto  histórico,  agente 
de  transformación  y construcción  de  la  sociedad.  Es  en  este  debate  sobre 
el  sujeto  histórico  que  libera,  donde  emerge  la  polémica  sobre  la  compren- 
sión de  la  justificación  por  la  fe  y no  por  las  obras.  Y eso  no  solo  debido 


13  Teólogos  de  la  liberación,  incluso  católicos,  se  cuidan  de  dejar  claro  este  principio  de  la 
fe  cristiana.  Cp.  Gustavo  Gutiérrez,  Beber  en  su  propio  pozo  (Lima;  CEP,  1983),  págs.  164- 
169. 

14  Este  malentendido  no  es  nuevo,  ya  aparece  en  el  tiempo  de  Pablo  (cp.  Ro.  3.7s),  y en  el 
tiempo  de  Juan  Wesley , en  uno  de  sus  escritos,  se  obsérvala  polémica:  “Una  vez  más  os  digo, 
¡guardaos  de  aquellos  cuyo  grito  es  solo  creed,  creed!  y a la  vez  critican  como  ignorantes 
o esclavos  de  la  ley  a los  que  hablan  en  un  sentido  más  bíblico”.  Juan  Wesley,  Perfección 
cristiana  (Kansas  City:  Casa  Nazarena  de  Publicaciones,  s/f),  pág.  102. 

15  José  Míguez  Bonino,  “Justificación,  santificación  y plenitud”,  en  La  tradición  protestante 
en  la  teología  latinoamericana,  ed.  José  Duque  (San  José:  DEI,  1 983),  pág.  25 1 . La  preocu- 
pación de  José  Míguez  está  en  afirmar  un  sinergismo  que  no  atente  contra  la  prioridad  de 
la  gracia.  Veremos  más  adelante  que  él  encuentra  este  equilibrio  en  la  teología  del  pacto. 
Ibid.,  pág.  252. 
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a los  ecos  de  la  tradición  mal  escuchados  por  nuestra  gente  -como  dijimos 
arriba-,  sino  también  por  causa  de  la  tradición  misma  de  la  reforma 16. 

El  problema  no  es  solo  teórico,  en  nuestra  situación  actual  socio- 
política  y económicamente  conflictiva,  la  participación  de  nuestro  pueblo 
en  la  lucha  por  su  liberación  es  afectada  positiva  o negativamente.  Y se 
agudiza  la  dificultad  de  la  comprensión  de  la  justificación  en  el  momento 
en  que  los  pobres  (campesinos,  obreros,  indígenas,  negros,  mujeres, 
desempleados,  etc.)  han  irrumpido  en  todos  los  ámbitos  de  la  sociedad  y 
se  están  pronunciando  como  protagonistas  de  la  historia  hoy 17 . 

Malas  lecturas  de  la  herencia  protestante  europea  y norteamericana 
subrayan  la  inferioridad  del  ser  humano  frente  a Dios,  eso  lo  hemos  es- 
cuchado sin  cesar  en  sermones  evangelísticos. 

Uno  de  los  grandes  peligros  que  se  señalan  en  el  actuar  del  hombre  o 
la  mujer  es  el  hecho  de  la  autoafirmación  o el  del  deseo  de  ser  Dios.  Nos 
parece  que  esta  lectura  es  correcta,  profctica  y hasta  central  en  sociedades 
donde  abunda  la  riqueza  y se  tiene  el  poder  de  controlar  y decidir  las 
relaciones  mercantiles  con  los  países  pobres 18.  Sin  embargo,  en  sociedades 
donde  abunda  la  pobreza  y marginación,  o la  insignificancia  por  la 
i mpotencia,  esta  m isma  lectura  puede  ser  inoportuna  y hasta  agresiva.  José 
Míguez  Bonino  plantea  la  misma  inquietud: 

Lutero  invita  a los  que  tienen  poder,  sabiduría  y justicia,  a los 
que  se  ven  a sí  mismos  bajo  “la  forma  de  Dios”  a despojarse 
y asimilarse  a los  débiles,  enfermos  y pequeños.  ¿Pero  han  de 
decirse  las  cosas  de  igual  manera  a quiénes  no  tienen  poder,  ni 
se  les  reconoce  sabiduría  y justicia,  a quiénes  el  mundo  ha 
convencido  que  son  sólo  siervos,  no  sólo  lejanos  a Dios  sino 
menos  que  hombres?  ¿Qué  significa  invitarlos  a estos  al 
autorrenunciamiento?  ¿No  será  más  bien  un  llamado  a asumir 
con  confianza  su  calidad  de  “hijos  del  padre”,  “hermanos  de 
Jesucristo”,  “herederos  de  los  bienes  de  Dios”?19. 


16  Juan  Luis  Segundo  señala  esto  como  una  dificultad  en  nuestro  lenguaje  protestante. 
Liberación  de  la  teología  (Buenos  Aires:  C.  Lohlé,  1975),  págs  168ss. 

17Los  últimos  años  de  América  Latina,  dice  G.  Gutiérrez,  “se  caracterizan  por  la  creciente 
conciencia  de  lapresencia  real  y exigente  del  mundo  del  otro:  el  pobre,  el  oprimido,  la  clase 
explotada.  En  un  orden  social  hecho  económica,  política  e ideológicamente  por  unos  pocos 
u para  beneficio  de  ellos  mismos,  el  “otro”  de  esa  sociedad  -las  clases  explotadas,  las 
culturas  oprimidas,  las  razas  discriminad  as-comienzaahacer  oír  su  propia  voz.. .Comienza 
a ser  cada  vez  menos  objeto  de  manipulación  demagógica ...  para  convertise  poco  a poco 
en  sujeto  de  su  propia  historia  y en  forjador  de  una  sociedad  radicalmente  distinta.  La  fuerza 
histórica  de  los  pobres  (Lima:  CEP,  1979),  pág.  347. 

18Eso  explica  por  qué  lecturas  actuales  del  tema  en  Europa  vuelven  a tocar  el  peligro  de  la 
autoafirmación  del  hombre  como  sujeto  histórico.  Cp.  Eberhard  Jüngel,  "Homo  Humanas. 
La  signifi catión  de  la  distinction  réformalrice  entre  la  personne  et  ses  oeuvres  pour  la  fa<yon 
dont  l’homme  modeme  se  comprend  lui-méme”,  RTP,  v.119  (1987),  págs.  33-50;  José 
Ignacio  González  Faus,  “Los  pobres  como  lugar  teológico”,  en  El  secuestro  de  la  verdad 
(Santander:  Sal  Tenrae,  1986),  pág.  138. 

19  J.  Míguez  Bonino,  “La  justicia  del  cristiano”,  en  Lutero  ayer  y hoy,  (Buenos  Aires:  La 
Aurora,  1984),  pág.  53. 
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Creemos,  con  José  Míguez,  que  en  nuestro  contexto  se  trata  más  bien 
de  enfatizar -sin  negar  lo  otro-,  la  gracia  que  dignifica  y humaniza  el  rostro 
desfigurado  de  los  oprimidos,  y de  percibir  el  don  de  la  vocación  de  ser 
sujetos  libres  de  la  historia;  todo  ello  en  el  acto  de  la  justificación.  La 
situación  exige  superar  estas  trabas  teológicas,  releyendo  el  tema  desde 
nuevos  ángulos 20. 


3.  La  justificación  como  reconciliación 

La  lectura  de  la  justificación  limitada  a la  reconciliación  con  Dios  se 
da  mayormente  en  un  sentido  individual  y abstracto.  El  salto  entre  una  y 
otra  se  promueve  probablemente  por  la  comprensión  generalizada  de  “jus- 
tificar” y “justificación”  como  “poner  o estar  en  buena  relación  con  Dios” 
21.  Esta  comprensión  elimina  tal  vez  la  polémica  católico-protestante: 
“estar  en  buena  relación  con  Dios”  puede  suponer  “hacer  justo”  o “declarar 
justo”  al  pecador.  Con  esto,  sin  embargo,  reduce  las  connotaciones  del 
verbo  dikaioo  a una  sola:  larclación  vertical  en  detrimento  de  la  horizontal. 
Cosa  que  no  ocurre  con  el  verbo  dikaioo  “justificar” 22,  a menos  que  se  lea 
en  él  única  y exclusivamente  el  aspecto  forense  fuera  de  la  historia 
humana,  reducción  hoy  superada  por  teólogos  protestantes23. 

La  interpretación  de  la  doctrina  de  la  justificación  centrada  en  la  re- 
conciliación (ahistórica)  con  Dios,  cae  inevitablemente  en  el  individua- 
lismo, y eso  es  lo  que  se  observa  en  muchas  de  nuestras  iglesias  protes- 
tantes y contra  lo  que  están  bregando  sus  líderes  y teólogos  M.  En  contextos 
de  urgencia  de  praxis,  el  individualismo  permanece  como  obstáculo 
insuperable.  Esta  actitud  obviamente,  y muchas  veces  de  forma  incons- 
ciente, relega  la  solidaridad  a un  segundo  plano. 

“J  urgen  Moltmann  propone  por  lo  menos  6 componentes  que  paticipan  en  el  proceso  de  la 
justificación:  perdón  de  pecados,  liberación  del  poder  del  pecado,  reconciliación,  nueva 
vida  al  servicio  delajuslicia,  herenciade  lanuevacreación, participación  en  el  nuevo  mundo 
justo  de  Dios  apasionadamente,  con  lodos  los  riesgos  que  ello  implica.  Der  Weg  Jesu 
Christi:  Chrisiologie  in  messianische  Dimensionen  (München,  1989),  pág.  211.  No  esta- 
mos, pues,  solos  en  esta  búsquedade  nuevos  sentidos  de  ladoctrinadebido  ainterprctaciones 
que  anulan  el  ser  humano.  Cp.  la  inquietud  de  los  luteranos  con  respecto  a la  praxis  en  el 
documenlo  J usi ificalion  Today  (cp.  V,  VI)  producto  delaasambleadelaFederación  Lutera- 
na Mundial  en  Helsinki,  1963.  Cp.  también  el  suizo  Denis  Mütler,  quien  recoge  este  ma- 
lestar en  un  breve  artículo  y admite,  como  imperiosa,  la  tarea  de  una  reflexión  renovada  de 
la  justificación.  “Annihilalion  de  l’homme  ou  juslificalion  par  la  foi?”,  ETR  v.51  (1976), 
págs.  495-500. 

21  Cp.  nota  4 de  este  cap. 

“)  Cp.  págs.  192s.  del  cap.  II. 

23  Cp.  Lmst  Kásemann,  Commentary  on  Romans  (Michigan:  William  B.  Eerdmans 
Publishing  Company,  Grand  Rapids,  1980),  pág.  98. 

24  Estos  problemas  y búsquedas  de  perspectivas  en  las  iglesias  protestantes  los  analiza  José 
Miguez  Bonino  en  su  artículo  “Visión  del  cambio  social  y sus  tareas  desde  las  iglesias 
cristianas  no-católicas”,  en  Fe  cristiana  y cambio  social  en  América  Latina  (Barcelona: 
Sígueme,  1973),  págs.  179-202.  Obsérvese  dicha  preocupación  en  los  artículos  que  presen- 
taremos más  adelante. 
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Ciertamente  la  justificación  y reconciliación  con  Dios  están  relacio- 
nadas desde  el  punto  de  vista  bíblico  25 . Lo  que  afecta  negativamente  la 
interpretación  de  nuestra  doctrina  es  que  se  identifica  “reconciliación  con 
Dios”  con  “buena  relación  con  Dios”,  sinonimizada  esta  última  con  justi- 
ficación, según  vimos.  Con  ello  tanto  la  teología  de  la  reconciliación,  tan 
importante  hoy  día  en  nuestro  medio 26,  como  la  de  la  justificación,  quedan 
unidimensionadas  bajo  la  relación  Dios-ser  humano,  dejando  semántica- 
mente fuera  las  relaciones  entre  los  seres  humanos  y el  mundo.  La  justicia 
de  Dios  y la  justificación  no  pueden  ser  reducidas  a “estar  en  paz”  con  Dios. 
Pues  la  paz  con  Dios  se  evidencia  cuando  se  hace  la  paz.  En  la  segunda  car- 
ta a los  Corintios  Pablo  afirma  que  Dios  nos  reconcilió  por  Cristo  y nos 
confirió  el  ministerio  (diakonia)  de  la  reconciliación  (2Co.  5.18);  en  su 
nombre,  añade  el  apóstol,  somos  embajadores  de  ese  ministerio  (2Co. 
5.20). 

Por  supuesto  que  no  se  habla  de  una  reconciliación  interhumana  ba- 
rata, encubridora  del  pecado.  El  documento  Kairós  de  Sudáfrica,  cuya 
radicalidad  responde  a una  situación  de  opresión  racial  y económica 
insoportable,  es  claro  al  respecto: 


En  nuestra  actual  situación  en  Sudáfrica  sería  totalmente  anti- 
cristiano llamar  a lareconciliación  y la  paz  antes  que  las  injus- 
ticias hayan  sido  removidas.  Cualquier  llamado  en  este  sentido 
favorece  al  opresor  porque  trata  de  persuadir  a aquellos  de  no- 
sotros que  somos  oprimidos  a que  aceptemos  nuestra  opresión 
y nos  reconciliemos  con  los  intolerables  crímenes  que  se  co- 
menten contra  nosotros.  Esto  no  es  reconciliación  cristiana,  es 
pecado. 

En  fin,  la  sustitución  de  “la  justicia  de  Dios”  y “la  justificación”  por 
las  frases  “buena  relación  con  Dios”,  “ser  aceptado  por  Dios”,  “recon- 
ciliación con  Dios”  redujo  drásticamente  la  dimensión  de  justicia  divina  e 
interhumana  que  pudieran  comprender  los  términos  dikaiosyné  theou, 
dikaios,  dikaioo,  dikaiosyné  y otros  derivados;  y ello  independientemente 
de  la  discusión  sobre  la  iniciativa  gratuita  de  Dios. 

Hemos,  en  esta  parte,  problematizado  el  uso  que  se  le  da  a la  doctrina, 
explícitao  implícitamente, conosin  conciencia deello.  Nuestro  interés  era 
hacer  ver  la  necesidad  de  la  reformulación  de  la  doctrina,  ya  que  el  indivi- 
dualismo, subjetivismo,  universalismo  y pasividad,  producto  de  una  mala 

“Cp.  2 Co.  5.19-21;  Ro.  5.1.  Karl  Barth  comprende  la  reconciliación  como  la  obra  central 
de  Dios  entre  lacreación  y la  consumación,  y al  interior  de  esta  obra  central  desarróllala  jus- 
tificación como  parte  de  lareconciliación.  Cp.  Dogmatique,  IV/1  (Gencve:  Labor  et  Fides, 
1966). 

26  Cp.  nota  12  de  este  cap.  En  situaciones  de  opresión-liberación,  la  reconciliación  es  un 
tema  de  doble  filo.  Por  un  lado  el  mismo  contexto  conflictivo  exige  retomarlo  -histórica- 
mente-. Cp.  José  Comblin,  “O  tema  dareconcilia^áo  e a teología  na  América  Latina”,  REB, 
v.46,  (1 986)  n.  1 82.  Por  otro,  siempre  está  el  riesgo  del  llamado  oficial  a la  reconciliación 
general  sin  las  necesarias  consideraciones  de  las  injusticias  obvias. 
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interpretación  de  esta,  contribuyen  en  revancha  a la  confusión  de  su  signi- 
ficado. Y esta  confusión  se  agudizaal  reconocer  que  la  m isma  palabra  “j  us- 
tificación”  en  español  está  muy  lejana  del  sentido  original  del  texto 27 . 

No  obstante  todo  lo  dicho  hasta  ahora,  para  nosotros  es  claro  que,  con 
esta  vía  negativa,  no  se  agota  la  validez  o pertinencia  de  la  pregunta  sobre 
la  justificación  hoy  en  América  Latina.  Creemos  que  la  doctrina  en  cues- 
tión ofrece  un  sentido  liberador  para  nuestros  países  y para  otros  del  tercer 
mundo,  que  transitan  por  situaciones  similares.  Sentido  que  hay  que 
buscar  a la  luz  de  la  Biblia,  interpelados  por  la  realidad;  y a la  luz  de  la 
realidad,  interpelados  por  la  Biblia. 

Veamos  ahora  algunas  contribuciones  desde  la  perspectiva  latinoame- 
ricana en  donde  se  palpa  esta  preocupación. 


B.  APORTES  DE  AMERICA  LATINA  AL  TEMA 
DE  LA  JUSTIFICACION 

Dentro  del  auge  actual  latinoamericano  de  rcdecubrir  dimensiones 
pertinentes  de  la  biblia  y de  la  tradición,  encontramos  varios  artículos  de 
autores  de  distintas  confesiones  que,  interpelados  por  el  uso  corriente  de 
la  doctrina  y por  los  desafíos  de  nuestra  realidad,  dejan  ver  la  necesidad  de 
releer  la  justificación  por  la  fe  y proponen  elementos  importantes  para  su 
rclcctura28. 

Por  ejemplo,  el  luterano  Walter  Altmann  expresa  así  la  necesidad  de 
leer  la  justificación. 

En  la  época  de  Lutero  la  terminología  jurídica  déla  Justificación 
se  volvió  importante,  en  la  medida  en  que  el  problema  de  la 
culpa  y de  la  condenación  angustiaba  no  solamente  a Lutero, 
sino  a todo  el  pueblo  y a toda  una  época.  Estaríamos,  sin  em- 
bargo, engañados  si  pensásemos  que  la  doctrina  de  la  Justifica- 
ción, tal  como  fue  formulada  por  Lutero,  fuese  a permanecer 
con  igual  relevancia  para  todas  las  épocas  y situaciones.  No 
existe  tal  teología  perenne  29 . 

En  relación  al  conservadurismo  luterano  en  el  ámbito  socio-político 
Roberto  Hoefcrkamp  dice: 

27  Por  ejemplo,  para  mencionar  un  caso,  en  el  uso  corriente  de  la  palabra  nadie  la  ligaría  a 
la  justicia,  lo  cual  en  Pablo  es  central,  como  veremos  en  el  segundo  capítulo. 

28  Vamos  a tratar  en  particular  aquellos  que  explícitamente  hablan  de  la  justificación  por  la 
fe;  la  mayoría  de  ellos  de  confesión  protestante.  Incluimos  el  libro  del  ex-jesuita  José 
Porfirio  Miranda  ( Marx  y la  Biblia,  Salamanca:  Sígueme,  1972)  porque,  aunque  su 
preocupación  primera  no  es  la  justificación  por  la  fe,  su  estudio  sobre  la  justicia  de  Dios, 
particularmente  en  el  A.T.,hainfluenciado  las  relecturas  de  lajustificaciónque presentamos. 

29  W.  Altmann,  Confrontación  y liberación.  Una  perspectiva  latinoamericana  sobre  Martín 
Lutero  (Buenos  Aires:  ISEDET,  1987),  pág.  56. 
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...Si  es  cierto  el  reproche  de  que  grandes  sectores  del  luteranismo  han 
justificado  su  pasivismo  ético  escudándose  en  un  temor  a la  salvación 
por  las  obras,  es  necesario  señalar  que  tal  actitud  pone  de  manifiesto  un 
burdo  malentendido  y unaignorancia  abismal  delaenseñanzade  Lutero 
sobre  la  fe,  el  amor  y las  buenas  obras  30. 

Pero  no  solo  los  luteranos  están  interesados  en  releer  la  justificación 
desde  nuevos  ángulos.  En  verdad,  todas  las  iglesias  protestantes  asumen 
ésta  como  herencia  propia  de  nuestra  tradición. 

Victorio  Araya,  metodista,  se  preocupa  por  buscar  una  lectura  his- 
torizada  de  la  justificación  por  la  fe  “desde  el  escándalo  de  la  injusticia 
estructural  anti-vida”,  para  responder  a la  pregunta  frecuente  sobre  la  jus- 
tificación por  la  fe  y la  reflexión  teológica  desde  el  pobre: 

Existen  quienes  han  dicho  que  el  énfasis  en  la  reflexión  sobre 
la  fe  a partir  de  una  praxis  liberadora  de  la  fe,  omite  o no  consi- 
dera seriamente  la  doctrina  de  la  justificación  por  la  fe.  Por 
otra  parte,  la  afirmación  de  la  justificación  por  la  fe,  aprisio- 
nada en  un  concepto  de  ortodoxia  teológica  abstracto,  ahistóri- 
co,  le  ha  arrebatado  la  fuerza  profética  y liberadora  propia  de 
la  justicia  que  viene  de  Dios 31 

Y se  pregunta  allí  mismo: 

¿Cómo  vivir  justificados  por  la  fe  de  tal  manera  que,  de  la 
respuesta  a la  iniciativa  salvadora  de  Dios  en  Jesucristo, 
devengaun  dinamismo  evangélico  movilizador  al  interior  del 
mundo  conflictivo,  en  la  dirección  constructiva  de  unahistoria 
justa  y fraterna,  hacia  la  justicia  del  Reino  de  Dios?  32 . 

Una  lectura  de  estos  aportes  nos  indica  que  hay  en  América  Latina  un 
esfuerzo  por  con  textual  izar  la  justificación  por  la  fe  a partir  de  la  realidad 
de  pobreza  y de  lucha,  y por  recuperar  o redescubrir  en  ella  dimensiones 
pertinentes  para  esa  realidad;  con  ello  se  busca  también  enriquecer  el 
pensamiento  teológico  latinoamericano 33. 

El  interés  no  es  polémico-confesional podría  decirse  más  bien  que 
es  existencial,  pero  desde  el  punto  de  vista  de  la  experiencia  del  su- 

30  R.  Hoeferkamp,  “La  viabilidad  de  Lutero  hoy”,  VP,  v.6  (1986)  n.l,  pág.  12. 

31  V.  Araya,  “Justificación  y práctica ...”,  pág.  17. 

32  Ibid. 

33  Incluso  Leonardo  Boff,  católico,  hace  lo  mismo  con  el  concepto  de  justificación  en  el 
concilio  de  Trento,  y antes  de  traducir  el  decreto  de  la  justificación  en  un  “lenguaje  histórico 
procesual”,  aclara:  “En  vez  de  hablar  de  justificación  (palabra  clave  de  la  teología  paulina 
y conciliar),  hablaremos  de  liberación.  Se  trata  de  la  misma  realidad,  pero  más  vertebrada 
en  su  dimensión  dinámica  histórica”.  Gracia  y liberacióndel  hombre  (Madrid:  Cristiandad, 
1978),  pág.  206,  véase  también  págs.  207-210. 

34  No  creo  que  la  reacción  de  Jorge  Pixley  (“El  evangelio  paulino  de  la  justificación  por  la 
fe:  conversaciones  con  José  Porfirio  Miranda”,  RB,  1979)  al  libro  de  P.  Miranda  Marx  y la 
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frimiento  del  inocente.  Por  tal  motivo,  repetidas  veces  se  replantea  dife- 
rentemente la  pregunta  que  se  hacía  Lutero:  la  angustia  personal  de  ¿cómo 
consigo  un  Dios  misericordioso?  cambia  a ¿cómo  conseguimos  un  mundo 
justo? 35,  o a ¿cómo  podemos  ser  misericordiosos? 36. 

Notamos  tres  aspectos  que  sobresalen  en  estas  contribuciones 37.  El 
primero  y más  abundante  es  el  de  relacionar  la  justificación  con  la  justicia 
de  Dios 3g.  El  segundo  aspecto  importante,  aunque  menos  estudiado,  es  el 
de  la  dignificación  de  las  personas  en  el  acto  de  la  justificación 39,  y por 


Biblia,  haya  sido  escrito  con  el  espíritu  de  traerala  luz  viejas  disputas  confesionales,  se  trata 
más  bien  de  un  diálogo  entre  exégetas  sobre  el  concepto  de  justicia  en  Pablo.  También  es 
obvio  que  los  artículos  de  los  luteranos  Gottfried  Brakemeier  (“Justification  by  Grace  and 
Liberation  Theology:  a Comparison.”  op.  cit);  Robeno  Hoeferkamp  (“La  viabilidad  de 
Lutero  hoy”,  op.  cit),  y Vítor  Westhelle,  (“O  desencontro  entre  a teología  luterana  e a 
teología  da  libertado”  op.  cit.)  que  comparan  el  nuevo  pensamiento  teológico  latinoame- 
ricano con  la  lectura  clásica  de  la  justificación,  no  están  escritos  para  desautorizar  ninguna 
teología  sino,  precisamente,  para  profundizar  la  doctrina  desde  nuevas  perspectivas  y 
también  para  enriquecer  la  teología  de  la  liberación.  L.  Boff,  por  su  parte,  cree  que  frente 
al  individualismo  protestante  latinoamericano,  que  “se  siente  mudo  e impotente  frente  a es- 
tructuras de  injusticia,"  puede  articularse  a la  liberación  de  los  pobres  retomando  aspectos 
importantes  de  la  tradición.  Según  sus  palabras:  “Esta  articulación  debe  ser  construida  a 
partir  de  algunas  intuiciones  de  Lutero  y especialmente  de  su  espíritu  francamente  libera- 
dor al  interior  de  la  iglesia”.  “Lulero,  entre  la  reforma  y la  liberación"  RLT,  v.  1 (1984)  n.  1 , 
págs.  97s.  En  fin,  como  dice  Ricardo  Pietrantonio,  “Creo  que  en  el  área  exegélicala  antigua 
polémica  dogmática  católico-protestante  está  fuera  del  horizonte  inmediato,  aunque  pode- 
mos suponer  que  la  pertenencia  a una  determinada  tradición  marca  al  exégeta,  ...  uno 
encuentra  católicos  hablando  como  protestantes  y viceversa.  La  razón  de  ello  se  halla  en  la 
búsqueda  de  respuestas  ante  las  situaciones  aberrantes  de  injusticia  local  e internacional, 
“¿Está  la  justicia  enraizada  en  el  Nuevo  Testamento?”,  pág.  1 1 . Ponencia  presentada  al 
congreso  de  teólogos  luteranos  de  América  Latina  y Estados  Unidos,  México,  Dic.  7-14, 
1985. 

35  Cp.  V.  Araya,  “Justificación....”,  pág.  31. 

36  Cp.  Arturo  Blatczky  en  su  comentario  a la  ponencia  de  Walter  Altmann  “Conversión, 
liberación  y justificación".  Confrontación  y liberación...,  pág.  59. 

37  No  entramos  a discutir  las  posiciones  puesto  que  nuestro  interés  es  otro  en  este  trabajo. 
Por  otro  lado,  la  mayoríade  los  casos  (excepto  el  de  P.  Miranday  J.L.  Segundo)  son  artículos 
que  presentan  sus  posiciones  a manera  de  sospecha  y de  búsqueda 

3*  Cp.  P.  Miranda,  op.  cit.;  J.  Míguez  Bonino,  “The  Biblical  Roots  of  Juslice”,  Word  & 
World,  v.7,  (1987)  n.l,  págs.  12-21;  del  mismo  autor:  “Lajusticiadel  cristiano",  en  Lutero 
ayer  y hoy,  págs.  35-53;  Emilio  Castro,  “Gerechtigkeit  -Gottes  Handeln,  menschlíches 
Tun”,  conferencia  pronunciada  en  Badén,  abril,  1 988  para  el  Landessynode  der  Evangelischen 
l^andcski rehén  in  Badén;  R.  Pietrantonio,  op.  cit.;  Héctor  Laporta,  La  revelación  de  la 
justicia  de  Dios  en  Pablo,  Tesis  de  licenciaturadel  SBL,  1 984;  Pablo  Legget,  “El  triunfo  de 
la  justicia  en  Pablo”,  en  Lectura  teológica  del  tiempo  latinoamericano  (San  José:  SEBILA, 
1 979),  págs.  1 9-26;  Néstor  Míguez,  “Testimonio  de  lajusticiay  la  renovación  de  lajusticia”, 
CT,  v.8,  (1987)  n.2,  págs.  197-212;  Tercio  Machado:  “Justificación  y justicia”,  en  La 
tradición  protestante  en  la  teología...,  págs.  237-242;  y el  número  especial  de  larevista  VP, 
v.6.  ( 1 986)  n.  1 , en  la  cual  encontramos  los  artículos  de:  V.  Araya,  “Justificación  y práctica 
de  lajusticia”,  págs.  17-25;  Irene  Foulkes,  Justificación  y justicia  en  parábola:  Un  sermón 
sobre  Mt.  1 8.23-24",  págs.  39-42;  y el  breve  comentario  de  Plutarco  Bonilla  “Justificación 
y justicia  en  el  testimonio  de  Isaías”,  págs.  57s. 

35  T.  Hanks,  “El  testimonio ...” 
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último,  en  algunos  de  estos  artículos  se  percibe  el  interés  por  subrayar  la 
gratuidad  en  la  práctica  de  la  justicia  y en  una  sociedad  utilitaria 40. 


1.  Justificación  y justicia 

Desde  el  punto  de  vista  estrictamente  bíblico,  se  observa  que  en  la  ma- 
yoría de  los  casos,  se  recurre  al  Antiguo  Testamento  para  examinar  más 
ampliamente  el  significado  de  justicia  de  Dios  en  Pablo 41 . Así,  se  analizan 
las  palabras  tsedeka,  mishpáth,  hesed  y otras  relacionadas 42,  y se  hace  ver 
la  dimensión  liberadora  de  parte  de  Y ahvé  para  con  los  pobres,  o la  inter- 
pelación de  Yahvé  para  practicar  la  justicia  entre  los  seres  humanos,  pues 
esto  es  finalmente  conocer  a Yahvé 43.  Por  lo  tanto,  la  idolatría  aparece 
íntimamente  relacionada  con  la  injusticia  interhumana;  equivale  al  des- 
conocimiento de  Yahvé44. 

Por  lo  general,  todos  recalcan  que  en  el  apóstol  Pablo,  no  está  ausente 
esta  dimensión. 

Porfirio  Miranda,  después  de  un  estudio  minucioso  de  la  justicia  en  el 
Antiguo  Testamento,  en  el  cual  aparecen  fundamentados  exegéticamente 
los  elementos  mencionados  arriba,  aclara  -como  clave  para  entender  todo 
la  carta  a los  Romanos-  que  el  pecado  del  que  nos  va  hablar  Pablo  “adquie- 
re su  significado  estable  la  primera  vez  en  Ro.  3,9  como  resumen  de  la 
adikia  de  judíos  y gentiles” 45.  Reconoce  que  no  son  intercambiables  los 
términos  adikia  (inj  usticia)  y hamartia  pero  “ adikia  constituye  la  caracteri- 
zación cualitativa  de  lo  que  Pablo  entiende  por  hamartia  (pecado)  en  todo 
el  resto  de  la  carta” 46 . El  pecado  se  encama  en  las  estructuras  sociales,  en 
la  prepotente  sabiduría  del  mundo,  y en  la  civilización  humana,  cuya 


40  Rubem  Alves,  Religión  opio  o instrumento  de  liberación?  (Montevideo:  Tierra  Nueva, 
1 970),  págs.  207 -24 1 ; Silvio  Meincke,  “Justificatjao  por  gra<ja  e fé:  um  novo  espado  para  a 
vida”,  ET,  v.23  (1983)  n.3,  págs.  205-230. 

41  Se  puede  decir  que  el  ex -jesuíta  P.  Miranda  (op.  cit.)  sienta  las  bases  en  América  Latina 
para  una  lectura  seria  de  la  justicia  de  Dios  en  la  Biblia,  aun  cuando  su  concepto  de  justifi- 
cación y pecado  en  Pablo  ha  sido  cuestionado  por  su  reducción  a la  justicia  social  y su 
utopismo  correspondiente  (Cp.  J.  Pixley  “El  evangelio  de  la  justificación  ...”).  Otros 
estudios  que  recurren  al  Antiguo  Testamento:  H,  Laporta,  op.  cit.,  págs.  3 1 -34.  P.  Bonilla, 
op.  cit.,  según  él,  en  nuestra  justificación  está  implícita  la  demanda  de  justicia;  Tercio 
Machado,  op.,  cit.,  págs.  38-42,  analiza  a Dios  como  creador  y sustentador,  así  como 
también  el  culto  israelita  y su  relación  con  la  celebración  de  la  justicia;  Néstor  Míguez,  op. 
cit.,  págs.  198-204;  R.  Pietrantonio,  op.,  cit. 

42  Cp.  P.  Miranda,  op.  cit.,  págs.  135- 165;  Míguez Bonino  “The  Biblical  Roots...”,pág.  13. 
H.  Lapona,  op.  cit.,  págs.  3 1 -34. 

43  P.  Miranda,  op.  cit.,  págs.  67-77;  Pablo  Leggett,  op.  cit.,  24s;  Severino  Croatto, 
“Conocimiento  y salvación  en  Romanos  1.18-3-20”,  RB,  v.  41  (1975)  n.  1-2,  pág.  48. 

44  Miranda,  op.  cit.,  59-99;  Pablo  Legget,  op.  cit.,  págs.  22-25;  Severino  Croatto, 
“Conocimiento...”,  págs.  44-55. 

45  P.  Miranda,  op.  cit.,  pág.  202. 

46  Ibid.,  pág.  214. 
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“expresión  más  característica  y quintaesenciada  es  la  ley”47.  Y esta  fue  la 
que  condenó  a Jesucristo.  Por  eso,  para  el  autor,  lo  más  importante  en  Pablo 
es  su  afirmación  de  que  la  justicia  no  viene  por  la  ley,  sino  por  la  fe48.  Y 
tener  fe,  según  Pablo  y todo  el  Nuevo  Testamento  es  “creer  que  ha  llegado 
el  reino  definitivo  de  la  justicia  y la  vida” 49. 

Otros  autores  señalan,  así  mismo,  la  presencia  veterotestamentaria  en 
el  concepto  paulino  de  justicia  de  Dios.  Por  ejemplo,  Pablo  Leggett  se 
refiere  así  al  respecto: 

Nos  encontramos  aquí  en  la  parte  central  del  argumento  que 
Pablo  desarrolla  en  Romanos  y Gálatas : Dios  había  presenciado 
las  acciones  injustas  del  hombre  desde  su  caída.  Más  lo  que 
Dios  requiere  del  hombre  son  la  justicia  y la  rectitud.  Para 
cumplir  este  requerimiento  es  que  llama  a un  pueblo  en  espe- 
cial, Israel,  para  que  fuera  suyo  (Gn.  18:19),  Dios  se  le  reveló 
a Israel  en  un  acto  de  justicia  (Ex.  6.1-4).  Les  dio  la  ley  para 
que  lo  conocieran  y pudieran  obedecerle  actuando  en  forma 
justa  (M  iq.  6.8).  Pero  Israel  desobedeció.  Seolvidódel  verdade- 
ro conocimiento  de  Dios  para  adorar  ídolos  y cometer  injusti- 
cias. Ambas  representan  una  falta  de  conocimiento  de  Dios. 

Para  el  Antiguo  Testamento  el  conocimiento  y el  obrar  con 
justicia  están  íntimamente  ligados.  Pablo  acepta  el  mensaje 
del  Antiguo  Testamento  pero  le  introduce  una  revelación  cru- 
cial. El  propósito  de  la  ley  no  era  el  hacer  justo  al  hombre.  Era 
el  de  hacer  de  guía  para  traerlo  a Cristo  (Gá.  3.24).  No  existe 
sin  embargo,  ninguna  razón  para  pensar  que  la  concepción  de 
justicia  que  tiene  Pablo  difiera  de  la  de  los  profetas.  Pablo  hace 
lamisma  identificación  entre  idolatría  e injusticia  al  igual  que 
ellos  50 . 

Para  Néstor  Míguez  la  idea  de  justicia  del  Antiguo  Testamento  (ex- 
pectativa de  reciprocidad  y necesidad  de  restaurar  al  pobre  débil  y opri-» 
mido  a una  condición  humana  plena)  no  está  ausente  en  Pablo,  lo  que  pasa 
es  que  para  éste  la  ley  falló;  toda  estructura  y todo  individuo  es  incapaz  de 
producir  justicia,  “la  única  altcmaüva  a este  sistema  de  injusticia  es  entrar 
en  una  nueva  realidad,  la  de  la  justicia  creada  por  Cristo  y por  el  Espíritu 
de  Dios” 51,  por  eso  “la  justicia  del  Dios  de  toda  justicia  no  es  tanto  el 

47  ¡bid.,  pág.  215.  La  ley  es  la  que  condena  a Jesüs.  Miranda  entiende  por  justificación  del 
impío,  la  justificación  de  Dios  a Jesds,  el  proscrito  (no  el  pecador).  “De  alguna  manera  ese 
objeto  de  la  fe  (creer  en  el  que  justifica  al  impío)  se  tiene  que  identificar  con  el  objeto  que 
siempre  le  señala  Pablo  a la  fe:  Cristo  crucificado  y resucitado.  De  alguna  manera,  cuando 
Dios  resucitóal  proscrito  Jesús,  estaba  justificando  al  impío,  al  que  todala  ley  y civilización 
humana  crucificaron  por  impío.  Esa  es  la  justicia  de  laley : al  único  hombre  que  ‘no  conoció 
pecado’  (2Co.  5.21),  a ése  fue  a crucificar...  Dios,  resucitándolo  de  entre  los  muertos, 
demostró  que  era  justo  aquél  a quien  la  ley  y la  civilización  por  ella  dominada  condenaron 
por  impío,  ¡bid.,  págs.  223, 226. 

44  J.  Pixley  le  critica  el  rechazo  absoluto  de  la  ley.  “El  evangelio  de  la  justificación...”,  p.53. 

49  P.  Miranda,  op.  cit.,  pág.  272. 

50  P.  Leggel,  op.  cit.,  pág.  24. 
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decreto  formal  de  un  juez  neutral,  como  la  actividad  de  un  Dios  que  hace 
justicia  al  renovar  la  totalidad  del  orden  del  mundo” 52.  En  la  medida  en  que 
por  la  fe  somos  parte  de  este  anuncio,  somo  justificados  y creados  a la 
imagen  de  la  “nueva  naturaleza” 53.  De  allí  que  para  Néstor  Míguez  la 
dimensión  social  de  la  justicia  solo  puede  concebirse  a través  de  la  praxis 
mesiánica  de  Jesús,  mesías  pobre  y sin-poder  que  descalifica  los  poderes 
de  este  mundo 54- 

Pero  no  solo  se  recurre  al  Antiguo  Testamento  para  explicitar  la  di- 
mensión social  de  lajusticiade  Dios  y justificación  en  Pablo,  sino  que  tam- 
bién se  va  a los  evangelios  y otras  cartas  no-paulinas  con  la  misma  inten- 
ción. 

R.  Pietrantonio  resume  el  concepto  de  justicia  novotestamentario, 
analizado  por  latinoamericanos  y españoles,  llegando  a la  conclusión  de 
que: 

...para  muchos  exégetas  la  justicia  tiene  un  sentido  más  bien 
salvífico,  sea  que  se  interprete  como  exterior  o que  se  considere 
personal , en  otros  términos,  sea  que  la  justicia  tenga  un  sentido 
salvífico  para  los  que  lareciben  como  para  el  que  laejerce.  Por 
otro  lado,  la  justicia  tiene  un  significado  terrenal  e interhumano. 

No  es  de  gran  preocupación  la  justicia  como  coram  Deo.  Ante 
lagran  miseria,  marginalidad,  pobreza  e injusticiaen  ladistri- 
bución  de  los  bienes  producidos  por  la  mayoría,  el  tema  es 
abordado  por  el  lado  de  la  justicia  social,  y por  ello,  el  punto 
de  partida  de  la  investigación  neotestamentaria  no  brota  de 
una  preocupación  por  la  interioridad,  personal,  ni  siquiera  la 
pregunta  sobre  cómo  ser  salvo/justo/liberado  es  de  importancia, 
y cuando  lo  es  coram  Deo  siempre  está  signada  por  la  preocu- 
pación coram  hominibus  55 . 

El  autor  examina  además  el  concepto  de  justicia  en  tres  pasajes  del 
Nuevo  Testamento  (Mt.  5-7,  23-25;  Ro.  3-6;  Stg.  2.13-23)  con  la  in- 
tención de  señalar  las  distintas  maneras  de  concebir  la  justicia.  Así,  en 
Mateo  la  justicia  interhumana  es  fundamental,  y la  entrada  al  Reino  de- 
pende de  esta  respueta  a la  justicia;  se  entrecruzan  la  acción  del  Padre  y la 
fidelidad.  En  Santiago  la  fe  está  muerta  si  no  muestra  la  práctica  de  la 
justicia;  en  Romanos,  en  cambio,  encontramos  a un  Pablo  que  “se  ocupa 
más  de  la  justicia  coram  Deo,  aunque  luego  utiliza  dikaiosyné como 
justicia -interhumana,  Ro.  6- posterior  a la  justificación”. 

Esto  es  porque,  según  el  autor, 

...la  preocupación  central  de  Pablo,  no  es  que  se  busque  la 
justicia,  sino  que  la  justicia  por  la  gracia  a través  de  la  fe  sea 

51  Néstor  Míguez,  “Testimonio  de  la  justicia...”,  pág.  206. 

52  Ibid. 

53  Ibid.,  pág.  209. 

54  Ibid.,  pág.  206ss. 

55  R.  Pietrantonio,  op.  cit.,  pág.  11. 
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también  accesible  a los  circuncisos.  La  gran  polémica  paulina 
tiene  como  transfondo  el  problema  de  los  judaizantes  y no  un 
antinomismo  o un  desapego  por  la  justicia,  la  gran  cuestión 
es  si  los  pueblos  acceden  o no  a esa  justicia  de  Dios 56 . 

Irene  Foulkes,  con  la  intención  de  combatir  las  afirmaciones  comunes 
que  separan  a Pablo  de  los  evangelios,  compara  el  Reino  de  Dios  y el 
pensamiento  del  apóstol  Pablo,  en  particular  la  justificación  por  la  fe,  y 
llega  a la  conclusión  de  que  no  hay  fundamento  en  la  afirmación  de  ruptura 
entre  Pablo  y Jesús,  o entre  el  mensaje  del  Reino  de  Dios  y el  de  la  justi- 
ficación por  la  fe,  lo  que  se  observa  es  una  transición,  el  mismo  mensaje 
de  un  ambiente  y época  histórica  a otro  ambiente  y otra  época 57. 

También  esta  autora  hace  una  comparación  de  lo  que  se  puede  en- 
tender por  justificación  en  la  parábola  de  Mt.  18.23-34  (donde  el  rey 
condena  y condona,  esperando  la  misma  actitud  del  perdonado)  y el  con- 
cepto paulino  correspondiente 58 . Y termina  con  las  siguientes  palabras: 

Como  protestantes  evangélicos  hemos  insistido  en  que  la 
justificación  es  por  la  fe,  y nos  gusta  citar  las  declaraciones  de 
Pablo  aes  te  respecto.  Junto  con  esta  insistenciavalaresponsabi- 
lidad  de  indagar  sobre  qué  clase  de  fe  entra  enjuego  acá...  La 
fe  que  conduce  a la  justificación,  a la  liberación,  conlleva  en 
sí  la  transformación  del  justificado,  a semejanza  del  gran  rey- 
juez.  Para  remachar  este  punto  indispensable,  la  parábola  ter- 
mina con  la  categórica  descalificación  del  perdonado  que  no 
perdona,  del  “justificado”  injusto.  En  palabras  de  Santiago, 
esa  clase  de  fe  no  salva  M. 

Para  analizar  la  justicia  en  Romanos,  Emilio  Castro  recurre -sin  olvi- 
dar el  aspecto  veicrotestamcntario-a  otras  cartas  paulinas  con  la  finalidad 
de  discernir  el  carácter  d inámico  de  varios  textos  de  la  carta  a los  Romanos. 
Para  él , los  versos  Ro.  1 . 1 6- 1 7;  3 .2 1 -26, 6. 1 7-23  “resumen  el  pensamiento 

56  Ibid.,  págs.  12-24.  Llamamos  la  atención  sobre  esta  última  afirmación  de  Pietrantonio, 
porque,  desde  una  pespectiva  diferente,  constituirá  una  de  nuestras  claves  de  lectura  para 
nuestro  ensayo  de  reconstrucción  teológica  de  la  justificación. 

57  Irene  Foulkes  “El  Reino  de  Dios  y Pablo”.  Ponencia  pronunciada  en  el  Seminario  Bíblico 
Latinoamericano  en  San  José,  abril,  1977.  Según  ella,  las  constantes  en  los  dos  mensajes 
serían  las  siguientes:  “el  origen  de  todoenlainicialivade  Dios  y su  deseorespecto  alos  seres 
humanos;  el  contenido  del  propósito  divino  para  las  personas  y su  sociedad  como  el  hacer 
el  bien,  definido  como  amor-justicia;  el  obstáculo  a la  realización  de  ese  propósito  en  la 
práctica  concreta  del  mal  (la  injusticia,  el  pecado)  por  parte  de  las  personas  y las  estructuras 
de  la  sociedad;  el  juicio  que  acarrea  sobre  ellas  esa  obra  obstaculizada  del  cual  hay  salida 
por  el  arrepentimiento,  la  adhesión  a Jesús  y la  rectificación,  condiciones  del  perdón  y la 
rehabilitación;  la  oposición  concretay  mortífera  por  pane  de  los  practicantesdelainjusticia/ 
el  pecado  contra  los  que  encaman  los  valores  representados  en  la  vida  y obra  de  jesús  y sus 
seguidores;  la  nueva  comunidad  posibilitada  por  el  seguimiento  de  Jesús  y el  abandono  de 
los  anli-valores;  la  naturaleza  de  presente-limitado  y futuro-ilimitado  de  la  nueva  realidad 
traída  por  Jesús".  Ibid.,  pág.  15. 

5*  I.  Foulkes,  “Justificación  y justicia..”,  págs.  39-42. 

39  Ibid.,  pág.  38. 
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doctrinal  del  Apóstol  en  relación  a la  justicia  de  Dios  como  acción  divina 
y como  convocatoria  a la  acción  de  los  hombres”,  pues  finalmente:  “el 
objeto  de  la  justicia  de  Dios  no  es  mi  salvación  como  fin  en  sí,  sino  mi 
salvación  es  mi  incorporación  al  proyecto  del  Reino  de  Dios”60. 

Mortimer  Arias,  en  su  estudio  del  Jubileo  como  paradigma  de  la  ac- 
ción del  Reino  en  el  mundo,  concibe  la  justificación  como  rectificación: 
“Es  interesante  ver,  para  nosotros  los  protestantes,  que  la  palabra  “justi- 
ficación” tan  querida  para  nosotros,  significa  literalmente  rectificación. 
Dios  es  el  gran  rectificador  de  la  historia.  El  es  el  Todopoderoso  de  María 
(Le.  1.52)  que  derriba  del  trono  a los  poderosos  y exalta  a los  humil- 
des”61. 

La  proclamación  de  la  liberación  de  Jesús  (Le.  4.1 6-21),  indica  Mor- 
timer, no  se  detuvo  en  el  perdón  de  pecados,  sino  que  fue  más  allá;  liberó 
de  la  enfermedad  y las  relaciones  falsas.  Por  eso  la  misión  no  puede 
limitarse  al  ministerio  de  la  absolución.  Para  el  autor,  el  cristiano  ha  sido 
llamado  a proclamar  la  total  liberación  de  Dios,  a liberar  a los  cautivos  de 
las  cadenas  concretas  de  la  opresión  histórica,  es  decir,  del  empobrecimien- 
to, del  sistema  económico  internacional,  de  la  deuda  externa,  de  las  leyes 
y prácticas  sobre  la  tenencia  de  la  tierra. 

Severino  Croatto  en  su  estudio  sobre  el  misterio  pascual  en  Pablo 62  no 
habla  de  la  justificación  por  la  fe,  solo  se  limita  a decir  que  la  justicia  de 
Dios  no  es  jurídica  sino  salvífica.  Su  interés  es  mostrar  la  intelección  del 
acontecimiento  salvador  de  la  muerte  y resurrección  en  Cristo,  en  “categorías 
de  'liberación"’.  Según  él,  en  Pablo  (Ro.  3-8),  el  acontecimiento  de  Cristo 
retoma,  extiende  y profundiza  el  querigma  del  Exodo  ®.  Es  un  foco  querig- 
mático  que  se  nos  presenta  como  un  continuum  de  otros  focos  (éxodo- 
génesis-profetas-evangelio).  S u profundización  está  en  que,  al  ser  liberados 
de  las  tres  alienaciones:  del  pecado,  de  la  ley  y de  la  muerte,  se  desarrolla 
una  teología  de  la  liberación  de  estructuras,  y,  a diferencia  de  los  otros 
focos  querigmáticos,  aquí  los  opresores  también  pueden  ser  liberados.  En 
definitiva,  Pablo  habla  de  una  liberación  radical  del  ser  humano,  en  su  ser 
y en  su  vocación. 

, Juan  Luis  Segundo 64 , en  su  cristología,  analiza  Ro.  1-8.  La  clave  de 
lectura  de  Pablo,  dice,  no  puede  ser  política,  como  la  de  los  evangelios,  sino 
antropológica  y existencial.  Estas  dos  dimensiones  se  abren  ala  causalidad 
histórica  y a la  política.  Pablo  trata  más  bien  de  las  fuerzas  que  intervienen 
significativamente  en  cada  existencia  humana.  El  ser  humano  tiene  que  ser 
1 iberado  del  mecanismo  del  pecado  que  le  esclaviza;  de  esa  tendencia  que, 

“ E.  C astro  "Gerechtigkeit...”,  pág.  10. 

61  Mortimer  Airas,  “Mission  and  Liberation”  IRM,  v.73  (1984)  n.289,  pág.  46. 

62  Severino  Croatto,  Liberación  y libertad.  P atoas  hermenéuticas  (Limí..  '"EP,  1987),  págs. 
107-129. 

63  Pablo  relee  cristológicamente  el  vocabulario  del  éxodo,  ej.:  lutroó “rescatar/redimir”, 
eleuthería  “libertad”,  sozo  “salvar”,  hilasterion  “propiciatorio”.  Ibid.,  pág.  127. 

64  En  realidad,  su  interés  no  es  estudiarla  justificación,  sino  mostrar  la  manera  como  Pablo 
interpreta  el  evangelio  de  Jesucristo.  J.L.  Segundo,  El  hombre  de  hoy  ante  Jesús  de  Naza- 
ret.  Sinópticos  y Pablo  (Madrid:  Cristiandad,  1982),  n/1 , págs.  278-563. 
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por  su  egoísmo  e injusticia,  obscurece  el  juicio  sobre  la  verdad,  echando 
mano  de  la  religión  para  cubrir  ideológicamente  su  práctica  injusta.  Dios 
opone  la  fe  a esa  esclavitud,  le  declara  justo  bajo  el  criterio  de  la  fe.  Pero 
esta  no  es  algo  que  Dios  exige  para  regalar  algo.  “Lo  que  Dios  regala  en 
Jesucristo  es  la  posibilidad  de  una  madurez  coherente,  es  decir,  de  una 
plena  realización  humana,  y que  supone  la  sustitución  de  los  mecanismos 
de  la  Carne  por  los  del  Espíritu” 6S.  Por  eso,  para  Juan  Luis  Segundo,  en 
lajustificación: 

...no  se  trata  de  asociamos  una  justicia  inmerecida,  gracias  a 
los  méritos  de  Jesucristo.  En  la  fe  se  trata  de  que,  por  primera 
vez,  el  Espíritu  ponga,  frente  a los  mecanismos  de  la  Carne,  el 
principio  de  unaexistencia  completamente  nueva,  capaz  de  la 
audacia  creadora  que  sólo  es  propia  de  hijos  66. 

En  síntesis,  como  se  puede  observar  en  estas  contribuciones  bíblicas 
al  tema,  una  de  las  razones  principales  en  abordar  lajustificación  desde  una 
perspectiva  más  amplia,  es  para  marcar  la  importancia,  en  mayor  o menor 
grado,  del  aspecto  de  justicia  social  que  puede  haber  -o  no-  en  ella.  Este 
paso  es  considerado  importante  para  superar  el  individualismo  y subjeti- 
vismo que  permea  la  vida  de  fe  de  las  iglesias,  y que  obstaculiza  la  prác- 
tica de  una  fe  eficaz. 

Además  de  ir  a la  biblia  para  redescubrir  ángulos  liberadores  en  la 
justificación,  se  intenta  releer  la  tradición  protestante  desde  esta  misma 
perspectiva67. 

Vítor  Westhclle  analiza  un  texto  de  Lulero  sobre  la  usura,  para  mostrar 
que  Lulero  no  da  el  salto  metodológico  de  la  situación  particular  del  peca- 
do a su  condición  universal  para  el  mensaje,  “la  buena  nueva  no  es  presen- 
tada como  un  sí  forense  a todos  los  creyentes  y pecadores  (simul),  inde- 
pendientemente del  contenido  particular  de  los  pecados”.  Según  él,  la 
reflexión  teológica  de  Lutero  está  fundada  en  una  experiencia  histórica 
particular,  en  la  cual  la  j usticia  y el  pecado  se  encuentran  en  relación  antité- 
tica. Y añade: 

Esta  antítesis  descubierta  en  el  parámetro  socio-económico  de 
la  historia  (sub  specie  mundi),  ciertamente  encuentra  en  la 
doctrina  de  la  justificación  su  desdoblamiento  dogmático  en 
el  plano  de  las  universalidades,  en  una  dimensión  totalizadora 
y escatológica  que  Lutero  denominó:  geistliches  Regiment. 

Pero  la  historia  de  la  lucha  entre  opresión  y justicia  no  puede 
ser  suprimida  por  la  comprensión  universal  dé  la  relación 
entre  pecado  y justificación.  Esta  relación  es  explicativa  de 


ulbid.,  pág.  378. 

66  Ibid. 

67  Cp.  Walter  Altmann,  Confrontación  y liberación...;  varios  autores,  Lutero  ayer  y hoy; 
MíguezBonino,  "Justificación,  santificación  y plenitud";  Vítor  Westhelle,  op.  cit.;  Gol líried 
Brakemeier,  op.  cit. 
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aquella  lucha,  pero  sin  aquella,  cualquier  doctrina  de  la  justi- 
ficación no  pasa  de  ser  una  abstracción  formal  y teórica  68. 

El  usurero,  entonces,  no  puede  ser  simul  justus  et  peccator  según  lo 
comprendió  Lutero  (como  totus justus  el  lo  tus  peccator ) , pues  la  definición, 
para  Westhelle,  sólo  puede  ser  afirmada  escatológicamente  como  una 
profesión  de  fe,  a saber,  la  gracia,  en  la  totalidad  de  la  acción  creadora  y 
redentora  de  Dios,  abarca  toda  la  condenación;  la  totalidad  del  pecado  no 
se  substrae  de  la  totalidad  de  la  gracia 69 . 

Ahora  bien,  con  esta  preocupación  por  la  práctica  de  la  justicia  se 
introduce  la  problemática  teológica  de  la  participación  humana  y parti- 
cipación de  Dios.  Aquí  los  acentos  divergen.  Todos  afirman  la  iniciativa 
total  y gratuita  de  Dios,  de  eso  no  hay  duda.  No  obstante,  el  acontecimiento 
en  sí  de  la  justificación  es  concebido  de  manera  diferente.  Para  unos  la 
práctica  de  la  justicia  es  una  consecuencia  de  la  justificación  (por  ser  acto 
declaratorio  judicial)  se  divide  así  teología  y ética;  para  otros,  el  acto  de  la 
justificación  de  Dios  implica  una  transformación  del  ser  humano  en 
alguien  que  hace  justicia 70. 

A partir  de  esta  discusión,  José  Míguez  Bonino  propone  un  acerca- 
miento en  el  cual  no  se  tomen  las  relaciones  Dios-ser  humano  como  “si- 
métricas y contrapuestas”,  pues  la  tendencia  es  siempre  la  de  afirmar  a 
Dios,  descalificando  al  hombre  y la  mujer.  José  Míguez  propone  el  pacto 
como  referencia  para  un  nuevo  acercamiento 71.  De  acuerdo  al  autor,  “la 
relación  que  Dios  mismo  ha  querido  y suscitado  desde  la  creación  es  la  que 
llamamos  pacto”.  Enelpactoseda“unacooperacióndel  hombre  con  Dios, 
mantenida  por  la  gracia  constante  de  Dios,  que  nunca  reduce  a su  “socio” 
-aún  infiel-  a un  objeto,  sino  que  se  dirije  a él,  lo  invita  a responder  y a 
actuar  y le  vuelve  a abrir  permanentemente  las  puertas  a co-laborar  en  su 
propósito”72. 

En  este  sentido  J.  Míguez  Bonino  ve  preocupante  la  diferenciación  de 
las  dos  justicias:  la  humana  y la  divina.  Deformaciones  se  han  derivado  de 
esa  dicotomía 73 . Para  él  es  necesario  buscar  una  forma  de  tal  modo  que, 

M V.  Westhelle,  op.  cit.,  pág.  48s. 

69tbid.,  pág.  49. 

70  Este  problema  se  vio  claramente  en  el  Congreso  celebrado  en  México  en  1 985,  entre  los 
teólogos  luteranos  de  las  Américas  Cp.  “Stalement  of  a Consultation.  Justificalion  and 
Juslice:  A Meeting  of  Lutheran  Theologians  of  the  Américas”  Word  & World,  págs.  78-79. 

71  Míguez  Bonino,  “Justificación,  santificación pág.  253;  “The  Biblical  Roots...”,  pág. 
9;  “Comentario  de  José  Míguez  Bonino”  a la  ponencia  de  Walter  Altmann  “Conversión, 
liberación  y justificación”,  en  Confrontación  y liberación...,  pág.  58. 

72  J.  Míguez  Bonino,  “Justificación,  santificación...”,  pág.  253. 

73  El  autor  da  tres  ejemplos:  1)  El  relegamiento  de  la  segunda  justicia  al  campo  de  lo 
secundario,  optativo  y prescindible  gracias  al  carácter  “externo”  y “ajeno”  de  la  primera 
justicia;  “puesto  que  la  pri  mera  es  la  que  sal  va,  todo  énfasis  en  la  segunda  parece  enlucí  asta, 
justicia  de  obras...”.  2)  La  absolutización  de  la  distinción  entre  persona  privada  y pública; 
se  reduce  la  vida  cristiana  a la  privado  y por  la  autonomía  de  lo  público  éste  se  presta  a la 
evasión.  3)  La  des-cristologización  de  la  segunda  justicia,  como  si  la“formade  Cristo”  fuese 
irrelevante  para  la  vida  pública.  “La  justicia  del  cristiano”,  pág.  52. 
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afirmando  la  gracia  de  Dios  -resguardando  la  absoluta  pre-veniencia  de 
Jesucristo-,74  sea  clara  la  unidad  de  la  justicia,  pues  al  fin  y al  cabo  él  es 
la  justicia,  “como  origen,  como  poder,  como  garantía,  como  meta,  como 
norma  y como  praxis  humana”75.  Esta  misma  percepción  déla  justicia 
-más  teocéntrica-  la  afirma  el  autor  en  otro  artículo,  bajo  la  siguiente  tesis: 

La  noción  bíblica  de  justicia  no  es  una  inferencia  de  la  natu- 
raleza de  Dios  o atributos,  ni  una  reflexión  ética  sobre  la  virtud 
humana,  sino  una  noción  descriptiva  de  la  acción  liberadora 
de  Y ahvé  experimentada  dentro  de  una  situación  de  opresión. 

Este  es  el  solo  camino  en  el  cual  podemos  encontrar  y estar 
envueltos  en  la  justicia  de  Dios 76 . 

En  la  Biblia  la  justicia  de  Dios  y la  justicia  humana  dentro  de  la  re- 
lación del  pacto  son  dos  lados  de  la  misma  realidad 77 . Y esto  va  también 
para  el  Nucv  3 Testamento,  pues  en  él  encontramos  el  mismo  Dios,  misma 
justicia  y misma  demanda  de  fidelidad  al  pacto 1%. 


2.  La  dignidad  del  ser  humano  y la  justificación 

Como  pudimos  observar,  en  la  búsqueda  de  una  relectura  más  acorde 
con  la  realidad  latinoamericana,  encontramos  distintos  acentos  que,  a mi 
manera  de  ver,  no  son  antagónicos.  Esto  es  así,  porque  la  preocupación 
pri  mera  es  la  inj  usticia  evidente  que  afecta  la  vida  concreta  del  ser  h umano 
en  nuestro  contexto  y la  acción  de  Dios  frente  a él.  De  manera  que,  quienes 
subrayan  el  aspecto  forense  lo  hacen  también  desde  una  perspectiva  libera- 
dora, a partir  del  contexto  socio-económico.  Así,  por  ejemplo,  se  afirma 
como  vi  tal  la  dignidad  del  ser  humano  concedida  por  gracia  en  lajustifica- 
ción.  Esto,  obviamente,  resulta  muy  pertinente  en  nuestra  situación  de 
marginación  queademás  tiende  a cosificar  a las  personas.  WaltcrAltmann 
menciona  dos  aspectos  que  califica  de  “potenciales  liberadores”  de  la  tra- 
dición de  la  Reforma,  uno  con  respecto  a las  estructuras  cclesialcs  opre- 
soras 79,  y otro  sobre  la  dignidad  del  ser  humano. 

74  Y esta  no  de  manera  formal  o abstracta:  sino  como  presencia  siempre  anticipada  y activa 
de  Jesucristo.  “La  justicia  del  cristiano...”,  Ibid.,  pág.  52. 

75  Ib  id.  Subrayado  del  autor. 

76  Míguez  Bonino  “The  Biblical  Roots...”,  pág.  12. 

77  Ibid.,  pág.  15. 

7g  Ibid.,  pág.  1 6. 

79  A propósito  de  este  aspecto  anti -estructura  eclesiástica,  Juan  Luis  Segundo  afirma  que  lo 
que  dividió  a católicos  y protestantes  no  fue  la  doctrina  de  la  justificación,  sino  el  principio 
dcprotesla-protestante-“contralas ‘absolutizaciones’ indebidasdelalglesiaCatólica”.  El 
dogma  que  libera  (Santander:  Sal  Terrae,  1989),  pág.  306.  No  obstante,  nos  parece  que  hay 
una  relación  entre  la  doctrina  y la  estructura  (eclesiástica  o no)  opresora,  como  lo  intuye 
Altmann.  En  relación  al  statu  quo,  Tomás  Hanks  indica  que  los  evangélicos  nos  olvidamos 
a menudo  de  que  la  justificación  por  la  fe  sola  no  constituye  un  apoyo  conservador  al  statu 
quo,  al  contrario,  “es  una  teología  radical,  revolucionaria".  “El  testimonio  evangélico ...”, 
pág.  11. 
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Primeramente,  ladoctrina  de  la  Justificación  por  la  fe  es  crítica 
a la  iglesia  institucional,  en  la  medida  en  que  ésta  se  interpone 
entre  la  acción  de  Dios  y la  acción  humana.  Cuando  esto 
sucede,  la  acción  humana  deja  de  ser  proceso  liberador  en 
medio  de  las  necesidades  concretas  de  un  pueblo  marginado 
y explotado,  para  ser  la  respuesta  a las  exigencias  impuestas 
por  la  iglesia  institucional.  La  Justificación  por  la  fe  (¡y  so- 
lamente por  la  fe!)  desenmascara  las  exigencias  eclesiásticas, 
con  las  que  la  iglesia  deja  de  ser  un  instrumento  de  salvación 
para  transformarse  en  otro  de  los  existentes  sistemas  de 
dominación. 

En  segundo  lugar,  no  será  difícil  trazar  un  camino  desde  la 
Justificación  por  la  Gracia  (¡  y solamente  por  la  Gracia! ) hacia 
el  valor  inalienable  de  todo  ser  humano.  La  ideología  de  los 
derechos  humanos  puede  que  no  haya  surgido  directamente  de 
la  fe  cristiana  —mucho  menos  del  protestantismo-  sino  más 
bien  de  un  racionalismo  humanista.  Pero  la  Justificación  por 
la  Gracia,  en  verdad,  podemos  decir  que  hasta  radicaliza  el 
respeto  a la  dignidad  humana,  al  atribuirla  a la  libre  voluntad 
de  Dios  y no  a un  derecho  natural.  Frente  a las  múltiples 
exigencias  ideológicas  y sociales,  tales  como  las  de  producción 
y propiedad,  cultura  y poder,  la  valoración  del  ser  hum  ano  por 
lo  que  él  es,  sobretodo  en  su  propia  deficiencia,  debilidad, 
impotencia  y marginalidad,  nos  devuelve  la  pista  que  lleva  al 
Jesús  de  Nazaret,  nacido  en  establo  y muerto  en  Cruz  w. 


Tomás  Hanks,  por  su  parte,  considera  que  la  justificación  por  la  fe 
tiene  profundas  implicaciones  antropológicas  y psicológicas  en  contextos 
de  opresión  y pobreza.  Hanks  hace  referencia  a la  humillación  del  pobre, 
a la  destrucción  de  su  dignidad: 

...  los  efectos  más  desvastadores  e irreparables  81  de  la  pobreza 
no  son  las  privaciones  físicas  extemas,  aunque  éstas  son 
terribles.  El  problema  más  insuperable  de  los  pobres  es  que 
continuamente  se  les  somete  a la  afrenta,  la  humillación  y los 
insultos  -un  trato  que  tritura  todo  su  sentido  de  dignidad,  auto- 
eslimay  auto-valor,  y que  elimina  sistemáticamente  toda  base 
para  una  esperanza  de  que  las  cosas  cambien  n. 


3.  Justificación  por  gracia  y espacios  de  libertad 

Esta  visión  de  la  gracia  también  está  presente  en  algunos  de  los  es- 
critos, aunque  en  menor  grado.  Trata  de  redescubrir  en  la  gracia  sentidos 
que  ayuden  a soportar  o alivar  el  peso  de  las  exigencias  de  la  lucha  por  la 
justicia  por  un  lado,  o de  la  sociedad  utilitaria  y meritocrática  por  otro. 

80  W.  Allmann,  Confrontación  y liberación...,  págs.  56s.  Subrayado  nuestro. 

81  Subrayado  del  autor. 

82  T.  Hanks,  “El  testimonio  evangélico....”,  pág.  11. 
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En  relación  al  ámbito  de  la  lucha  por  la  justicia,  preocupación  fun- 
damental en  América  Latina,  resulta  importante  considerar  el  aporte  de 
Rubcm  Alves  u.  Cuando  compara  el  lenguaje  del  mesianismo  humanístico 
con  el  del  humanismo  mesiánico  señala  que,  si  bien  es  cierto  hay  un  gran 
parecido  (el  mesianismo  humanístico  cree,  al  igual  que  el  humanismo 
mesiánico,  que  la  vocación  del  ser  humano  es  la  de  crear  la  historia,  de  una 
manera  o de  otra)  hay  una  gran  diferencia:  “mientras  el  mesianismo 
humanístico  tiene  esperanza  porque  actúa,  el  humanismo  mesiánico  actúa 
porque  tiene  esperanza”  u.  Y aquí  entra  el  aporte  de  la  justificación  por  la 
fe  “,  al  afirmar  que  “la  humanización  es  primordialmente  un  don  de  la 
gracia,  que  el  hombre  se  encuentra  libre  para  descansar  porque  su  futuro 
no  le  pertenece  a él  solamente”  M.  El  problema  con  la  tradición  protestante 
es  que,  según  Alves,  de  allí  se  dedujo  que  no  había  lugar  para  la  creatividad 
humana,  y el  trabajo  no  se  vio  “como  instrumento  de  creación  sino  como 
expresión  de  obedienciaal  mandamiento  de  Aquel  que  fue  único  creador” 
n.  No  obstante,  insiste,  el  humanismo  mesiánico  encuentra  necesario 
preservar  la  gracia  como  creatividad.  En  el  contexto  de  la  política  de  Dios, 
la  gracia  crea  la  posibilidad  y la  necesidad  de  liberación  humana.  “La 
salvación  es  alcanzada  a través  de  una  política  por  la  que  Dios  libera  al 
hombre  para  crear”  M.  El  ser  humano,  al  reconocer  el  mundo,  el  presente, 
la  vida,  como  don  de  Dios,  es  liberado  de  la  “ansiedad  del  mañana”.  Reco- 
noce su  capacidad  de  disfrutar  la  vida  -sin  perder  el  sentido  erótico  de 
ésta-,  aun  viviendo  en  cautiverio,  pues  no  está  dominado  por  la  obsesión 
mesiánica  respecto  a su  poder  para  crear  la  historia  *». 

Frente  a la  sociedad  capitalista,  utilitaria  y meri tocrática,  S Avio  Mein  - 
cke  analiza  la  justificación  por  la  fe  en  relación  a los  espacios  de  la  vida, 
cerrados  cada  vez  más  por  nuestra  sociedad.  El  autor  muestra  cómo  la 
justificación  por  la  gracia  y la  fe  abre  dichos  espacios  para  vivir  la  vida  y 
cómo,  a la  vez,  motiva  a promover  ese  espacio  para  el  prój imo.  Según  este 
autor,  dicha  dimensión  es  importante  para  los  seres  humanos  en  nuestra 
actual  sociedad  que  crea  ansiedades,  necesidad  de  aceptación,  autojustifi- 
cación  y autocondcnación.  En  la  urgencia  de  crear  espacios  para  la  vida  en 
una  sociedad  en  transformación,  la  justificación  por  gracia  y fe,  -no  por 
obras-  se  presenta  como  un  don  liberador,  porque  presenta  la  vida  como 
elon  para  vivir.  De  esta  manera,  libres  del  cuidado  exagerado  en  construir 
nuestra  aceptación,  dice,  “tenemos  las  dos  manos  libres  para  el  otro”  *°. 


“ R.  Alves,  Religión  ...,  págs.  207-241. 

M Ibid.,  p.21 7.  El  mesianismo  humanístico  hace  referencia  a la  praxis  de  la  justicia  sin  incor- 
porar la  dimensión  de  la  trascendencia,  o a Dios. 

M No  menciona  la  doctrina,  pero  cuando  se  refiere  a la  tradición  protestante,  es  obvio  que 
está  haciendo  referencia  a ella. 

**  Ibid.,  págs.  217s. 

*7  Ibid. 

“ Ibid.,  pág.  220. 

19  Ibid.,  pág.  240. 

90  Silvio  Meincke,  "Justificado  por  graga  e fé:  um  novo  espado  para  a vida”,  pág.  229. 
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* * * * 


Después  de  considerar  los  breves  aportes  a la  relectura  de  la  justifi- 
cación por  la  fe  (en  la  biblia  o en  la  tradición),  creemos  poder  afirmar  que 
en  América  Latina  la  palabra  “liberación”  engloba  los  distintos  énfasis  o 
acercamientos  aquí  presentados.  Ciertamente  se  trata  del  ser  liberados  por 
Dios  “del  pecado,  de  la  ley  y de  la  muerte”,  -en  todas  sus  manifestaciones 
concretas- para,  sin  temor,  entregarse  a la  práctica  de  la  justicia  que  tanto 
necesitan  nuestros  pueblos.  Lo  nuevo,  claro  está,  no  está  en  la  conocida 
formulación  del  “liberados  de...,  para..”,  lo  cual,  incluso  es  ya  un  gran  paso 
si  se  acogiera  seriamente.  Lo  novedoso  para  nosotros  está  en  considerar  la 
justi  ficación/liberación  desde  una  perspectiva  hi  stórica  de  opresión , pobreza 
y lucha.  En  estos  momentos,  ladoc trina  está  siendo  confrontada  de  raíz  por 
la  realidad  de  injusticia,  cuyo  producto  son  miles  de  muertes  de  inocentes. 

Para  nuestra  propuesta  de  releelura  tomaremos  muy  en  cuenta  los  tres 
aspectos  presentes  en  grados  diversos  en  los  artículos  citados.  Pero  antes 
de  introducimos  en  nuestro  estudio  y relectura,  consideramos  importante 
destacar  dos  grandes  desafíos  de  nuestra  realidad,  que  nos  interpelan  a 
releer  la  justificación  por  la  fe  hoy.  El  lo  ayudará  a comprender  la  reconstruc- 
ción bíblico-tcológica  que  desarrollaremos  posteriormente. 


C.  DESAFIOS  DE  AMERICA  LATINA 
A LA  JUSTIFICACION  POR  LA  FE 

Hasta  aquí  ha  quedado  claro  que  pronunciarse  en  América  Latina  so- 
bre la  justificación  por  la  fe,  exige  tener  como  punto  de  partida  la  vida 
actual  de  los  pobres  y excluidos  en  ese  continente,  y en  relación  a estos, 
la  vida  de  los  demás El  pobre  hace  referencia  al  oprimido,  al  débil,  al 
hambriento;  al  marginado, rechazado, deslegitimado,  indigno,  humillado, 
impotente,  insignificante.  Hoy  día,  en  América  Latina  y otras  partes  del 
tercer  mundo  se  hace  referencia  al  “sujeto  excluido”  en  el  plano  econó- 
mico y cultural. 


1.  Condenación  a la  muerte  de  muchos  por  un  sistema 
económico  y financiero  excluyente 

El  desafío  mayor  es  la  exclusión  creciente  de  grandes  sectores  de  la 
humanidad  al  acceso  de  las  necesidades  básicas,  indispensables  para  vivir 
dignamente  n.  Exclusión  inhumana  que  señala  la  crisis  de  un  sistema 

91  Los  pobres  son  el  lugar  teológico  privilegiado:  Cp.  G.  Gutiérrez,  La  fuerza  histórica..., 
págs.  354-394;  Leonardo  Boff,  Do  lugar  do  pobre  (Petrópolis:  Vozes,  1984);  González 
Faus,  “Los  pobres  como  lugar  teológico...”. 

92  “El  sistema  en  su  conjunto  está  supeditado  a una  lógica  de  acumulación  del  capital 
enteramente  contraria  al  principio  de  la  destinación  originaria  y prioritaria  de  todos  los 
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económico  que  se  ve  obligado  a constantes  reajustes,  para  poder  mante- 
nerse 93.  Se  trata  del  sistema  capitalista,  llevado  ahora  al  extremo  por  el 
endurecimiento  de  las  normas  del  juego,  con  predominio  de  políticas 
económicas  neo-liberales  en  los  últimos  años  *:  libertad  en  los  precios  del 
mercado;  limitación  mínima  al  rol  del  estado  en  la  economía,  es  decir, 
privatización  no  solo  de  las  empresas  comerciales  y del  servicio  nacional 
(agua,  luz,  teléfono),  sino  también  de  los  centros  de  servicio  tales  como 
hospitales  y escuelas;  y la  centralidad  de  la  eficacia  económica  y el  mérito 
personal **. 

En  estas  sociedades  donde  el  mercado  tiende  a regular  las  leyes,  hay 
libertad  para  que  todos  participen,  pero  obviamente  no  son  muchos  los  que 
tienen  los  medios  para  hacerlo.  Estos,  que  son  la  mayoría,  quedan  excluidos, 
y su  vida  se  toma  permanentemente  amenazada  * 


bienes,  servicios  y productos  del  trabajo  humano  para  el  beneficio  equitativo  de  todos”, 
Aliados  en  la  ¡esperanza,  elementos  para  un  análisis  de  la  coyuntura  latinoamericana 
(Bogotá;  Red  Latinoamericana  del  CCPD  del  CMI,  1989).  En  América  Latina,  Franzllinke- 
lammert,  Hugo  Assmann,  Raúl  Vidales,  Julio  Santa  Ana,  Enrique  Dussel  son  quienes  más 
han  trabajado  esta  situación  de  exclusión  generada  por  el  sistema  económico  actual  y su 
ideología  que  lo  legitima.  Cp.  Franz  Hinkelammert,  Crítica  a la  razón  utópica  (San  José: 
DEI,  1984), págs.  53-93',Democraciay  totalitarismo  (San  José:  DEI,  1987), págs.  133-228; 
La fe  deAbrahamyel edipo  occidental  (San  José:  DEI,  1989,  págs.  65-101;  Hugo  Assmann, 
Tecnología  y necesidades  básicas  (San  José:  DEI,  1981);  Hugo  Assmann  y FTartz  Hinke- 
lammert, A idolatría  do  mercado.  Ensaio  sobre  economía  e teología  (Pelrópolis:  Vozes, 
1989);  Enrique  Dussel,  Etica  comunitaria  (Buenos  Aires:  Paulinas,  1986).  Cp.  también  los 
estudios  del  europeo  Ulrich  Duchrow,  Global  Economy.  A Confessional  Issue  for  the 
Churches?  (Genéve:  WCC,  1986). 

93  Para  un  análisis  de  la  naturaleza  y profundidad  de  la  crisis  actual  en  América  Latina,  cp.: 
La  crisis  de  América  Latina:  su  evaluación  y perspectivas  (Santiago:  Comisión  Económi- 
ca para  A.L.(CEPAL),NacionesUnidas,v.4  (1985);  José  E)n<\\xt,Lamisióndel  protestantismo 
en  la  coyuntura  actual  latinoamericana,  investigación  inédita,  en  curso. 

94  Cp.  Aliados  en  la  esperanza,  pág.  16. 

95  Sobre  el  liberalismo  y sus  efectos  véase,  el  número  especial  de  Le  monde  diplomatique 
consagrado  a este  tema,  bajo  el  título:  Le  libéralisme  corare  les  libertés,  Maniere  de  voir 
(1988)  n.2. 

94  El  ejemplo  de  Chile  es  comúnmente  utilizado  por  ser  el  país  que,  con  el  general  Pinochet, 
abrió  las  puertas  a una  economía  de  mercado  sin  interferencia  El  resultado  es  el  aumento 
de  la  pobreza  a la  par  de  un  relativo  progreso  económico.  Brasil  es  el  otro  caso  más 
dramático:  en  el  período  del  “milagro  brasileño”,  se  aumentó  la  taza  de  mortalidad  en  uno 
de  los  suburbios  de  la  ciudad  más  rica  del  país.  Cp.  Eduardo  Galeano,  Las  venas  abiertas 
de  América  Latina  (México:  Siglo  XXI,  1982),  pág.  464.  Según  este  autor,  “En  sistemas 
organizados  al  revés,  cuando  crece  la  economía  también  crece  la  injusticia  social”.  Estos 
dos  países  nos  muestran  la  otracaradel  progreso,  que  por  estar  cimentado  en  un  sistemacuyo 
interés  primordial  es  la  ganancia,  produce  simultánea  e inevitablemente  miles  de  muertes 
de  inocentes.  Esa  situación  está  generalizada  en  América  Latina  y el  Caribe  -a  excepción 
de  Cuba-;  según  estadísticas  de  la  OIT  de  Ginebra,  en  Empleo,  crecimiento  y necesidades 
esenciales(\916),  en  América  Latina  hay  más  de  1 10  millones  de  personas  en  condiciones 
de  grave  pobreza,  de  las  cuales  60  millones  son  indigentes;  los  ingresos  inferiores  al  costo 
de  la  alimentación  mínima  equilibrada  son,  según  porcentajes  de  la  CEPAL:  Brasil  42%, 
Colombia43%,Honduras49%,México31%,Pcru45%.  La  preocupación  porreestructurar 
un  nuevo  orden  internacional  está  presente  en  economistas  no  solo  del  Tercer  Mundo  sino 
también  del  Primero.  Cp.  Jon  Tinbergen,  Reshaping  the  International  Order  (New  York: 
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La  deuda  externa  es  un  aspecto  de  la  crisis  del  sistema  financiero  in- 
ternacional y de  este  orden  económico  dominante. 

Las  consecuencias  de  la  deuda,  impagable  según  los  economistas,  han 
sido  fatales  para  los  pobres  y grandes  sectores  de  la  clase  media:  corte  de 
servicios  sociales,  y el  relego  a segundo  plano  del  mercado  interno 97. 

El  costo  social  de  este  sistema  es  tan  grande  que  teólogos  y econo- 
mistas develan  su  carácter  idolátrico  porque  exige  el  sacrificio  de  vidas 
humanas  **. 

La  sociedad  de  mercado  rechaza  las  leyes  que  le  controlen,  habla  de 
libertad  contra  las  leyes  reguladoras  de  producción  y de  precios.  Pero  sigue 
una  lógica  de  auloregulación  que  no  permite  interferencias.  Entonces  se 
elaboran  leyes  contra  aquellos  que  piden  leyes  de  control  para  el  mercado. 
Así,  los  movimientos  que  se  levantan  en  son  de  protesta  por  la  carestía  de 
la  vida,  la  insatisfacción  de  necesidades  elementales,  la  inflación  o la  baja 
de  salarios  y el  desempleo, -todo  ellqproducto  del  sistema-,  son  reprimidos 
por  las  fuerzas  armadas  o “del  orden”,  siguiendo  los  lincamientos  de  la  ley 
de  la  Seguridad  Nacional w. 

Leyes  orientadas  para  la  justicia,  como  la  jomada  de  ocho  horas  de 
trabajo,  para  obreros  -que  tienen  la  suerte  de  tener  un  empleo-,  se  vuelven 
letra  muerta,  pues  la  necesidad  les  obliga  a trabajar  diez,  doce  y hasta 
catorce  horas  para  vivir  ’®. 

Los  economistas  preocupados  por  la  producción  real  de  la  vida  de  las 
personas,  buscan  un  sistema  cuya  lógica  sea  de  las  mayorías,  un  sistema 


E.P.  Dutlon  & Co.  Inc.,  1976);  R.H.  Green,  ed.,  The  International  Financial  System:  An 
Ecumenical  Critique  (Genéve:  CCPD,  WCC,  1985). 

97  Cp.  Bernardo  Kucinski  y Sue  Brandford,  A ditadura  da  divida:  causas  e conseqüencias 
da  divida  latinoamericana  (Sao  Pablo:  Brasiliense,  1987);  Luis  Vítale,// istoria  de  la  deuda 
externa  latinoamericana  y entretelones  del  endeudamiento  argentino  (Buenos  Aires: 
Sudamericana/Planeta,  1986);  Franz  Hinkelammert,  La  deuda  externa  en  América  Latina. 
Elautomatismode  ladeuda(Sanlosé:  DEI,  1988);y  elrecienteiibropublicadoporel CEDI, 
Divida  Externa  e igrejas.  Urna  visáo  ecuménica  (Río  de  Janeiro:  CEDI,  1989),  que  reúne 
siete  artículos  de  distintos  economistas  y teólogos,  además  de  ocho  declaraciones  de  iglesias 
y organizaciones  ecuménicas  conrespectoaladeuda  Cp.  también  Peler  Komery  otros,  IMF 
andtheDebt  Cróií(London:  Paul  Knight,  1986).  Los  desastres  deladeuda  son  preocupantes 
para  muchos  cristianos,  incluso  de  otras  latitudes  fueradel  TercerMundo;  una  movilización 
considerable  ocuttíó  en  agosto,  1 988,  en  Berlín,  en  ocasión  de  lareunión  del  Banco  Mundial 
y del  Fondo  Monetario  IntemacionaL  Para  su  información  véase  TP  (1988)  n.236,  y los 
informes  de  la  comisión  del  CCPD  del  CMI  sobre  dicho  congreso  en  Debí.  Resource 
Material,  ed.  Lynne  Jones  (Genéve:  CCPD,  1988). 

n Cp.  Franz  Hinkelammert,  “El  Dios  mortal,  lucifer  y la  bestia”,  en  Capitalismo,  violencia 
yanti-vida.La  opresiónde  lasmayoríasy  la  domesticaciónde  losdioses,  Eds.  Saúl  Trinidad 
y Elsa  Tamez  (San  José:  DEI,  1978),  págs.  199-313;  Julio  Santa  Ana,  “Costo  social  e 
sacrificio  aós  ídolos”,  en  Divida  externa  e igrejas....,  págs.  .73-91;  H.  Assmann  y F. 
Hinkelammert,  A idolatría  do  mercado,  cap.  IV. 

M Sobre  la  doctrina  de  la  seguridad  nacional,  orígenes  y manifestaciones  véase  José 
Comblin,E/  poder  militar  en  América  Latina  (Salamanca:  Sígueme,  1978).  Comoilustradón 
de  análisis  concreto,  véase  Gustavo  Gallón  Giraldo,  “Larepúblicadelas  armas.  Relaciones 
entre  Fuerzas  Armadas  y Estado  en  Colombia  1960-1980”,  Con  (1983)  n.109-1 10. 

100  Cp.  Eduardo  Galeano,  Las  venas...,  pág.  464.  El  autor  nos  habla  de  “sangre  humana 
ofrecida  a los  altares  de  la  productividad”.  Ibid. 
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que  no  excluya  a nadie  101.  F.  Hinkelammert  acoge  esta  lógica  como 
principio  de  jerarquización  de  los  derechos  humanos,  y aclara: 


La  lógica  de  las  mayorías  solo  dice  algo  nuevo  si  se  la  entiende 
como  un  criterio  de  la  formación  de  las  relaciones  sociales  de 
producción  y por  consiguiente,  del  sistema  de  propiedad  y de 
la  conducción  de  la  economía  misma,  en  el  sentido  de  una 
sociedad  que  no  admite  excluidos  102,  sean  éstos  mayorías  o 
minorías.  Se  trata  de  una  sociedad  en  la  cual  nadie  sea  margi- 
nado... Nadie  debe  poder  satisfacer  sus  necesidades  sacrifican- 
do la  vida  de  otro.  La  satisfacción  de  las  necesidades  básicas 
de  cada  uno  tiene  que  ser  englobada  en  una  solidaridad  huma- 
na, que  no  excluya  anadie  de  la  satisfacción  de  sus  necesidades 
básicas.  El  “no  matarás”  se  transforma  en  un:  respetarás  la 
vida  del  otro  en  el  marco  de  la  satisfacción  de  las  necesidades 
básicas '®. 


Así,  la  satisfacción  de  las  necesidades  fundamentales  de  lodos  (como 
trabajo,  alimento,  techo  y educación)  es  considerada  como  un  reque- 
rimiento indispensable  de  un  sistema  no-excluyente.  Sin  embargo,  y esto 
es  importante,  se  afirma  así  mismo  que  dichas  necesidades  básicas  no 
están  separadas  de  la  dignidad  de  la  persona  como  sujeto  histórico.  Es 
más,  el  reconocimiento  de  ésta  como  sujeto  es,  según  Hinkelammert,  la 
raíz  del  respeto  por  las  alisfacción  de  las  necesidades  básicas.  El  reco- 
nocimiento m utuo  entre  sujetos  es  la  raíz  de  todos  los  valores,  y no  un  valor 
más10*.  Esto  nos  lleva  a considerar  otro  aspecto  de  este  desafío:  el  del 
no-persona. 


2,  Condenados  a “regatear”  la  humanidad:  el  no-persona 

La  filosofía  latinoamericana,  especialmente  Leopoldo  Zea,  insiste  en 
que  el  ser  latinoamericano  ha  sido  obligado  a “regatear”  su  humanidad. 
Para  poder  legitimarse  como  ser  humano,  ha  tomado  una  palabra  extraña 
para  sí.  Se  trata  de  un  “logos  prestado”,  el  logos  occidental 

Su  humanidad  entró  en  cuestión  desde  la  llegada  de  los  conquis- 
tadores europeos,  españoles  y portugueses,  legitimando  con  ello  el  saqueo 
y las  masacres  de  los  indios.  Posteriormente,  la  mayoría  de  nuestros  pen- 
sadores estuvieron  habituados  a expresar  su  visión  de  m undo,  con  un  logos 


101  Cp.  Javier  Gorostiaga,  Geopolítica  de  la  crisis  regional.  Hipótesis  de  trabajo  sobre  el 
marco  estratégico  de  la  alternativa  regional  para  Centroamérica  y el  Caribe  (Managua: 
HES,  1983) 

102  Subrayado  nuestro. 

103  F.  Hinkelammert,  Democracia  y ....  págs.  151 , 153. 

104  Ibid.,  pág.  154. 

105  Cp.  Leopoldo  Zea,  Filosofía  americana , una  filosofía  sin  más  (México:  Siglo  XXI,  1 969) 
págs.  9-31. 
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ajeno,  ni  siquiera  asimilado  para  recrearlo 106;  como  queriendo  afirmar  con 
61  su  calidad  de  seres  humanos,  iguales  al  tipo  de  “Hombre”,  creado  por  la 
filosofía  occidental.  Por  eso  la  manera  de  expresarse  le  resultaba  extraña 
a sí  mismo,  su  historia  y realidad.  Es  en  este  sentido  que  Enrique  Dussel 
afirma  la  importancia  del  reconocimiento  de  alteridad  en  el  ser  latinoame- 
ricano; la  falta  de  este  reconocimiento  equivale,  en  última  instancia,  a que 
el  latinoamericano  se  experimente  a sí  mismo  como  el  no-ser 107. 

Según  Zea,  el  ser  latinoamericano  necesita  pensar  a partir  de  su  propia 
humanidad  negada.  Esto  implica  filosofar  desde  su  humanidad  concreta, 
su  situación  particular  de  oprimido.  Desde  allí  nacería  su  propio  logos;  y 
con  libertad  podría  entonces,  sin  complejo,  tomar,  rcinventar  y asimilar 
aportes  filosóficos  de  otras  latitudes 

La  teología  latinoamericana  explícitamente  asume  como  su  interlo- 
cutor al  no-persona,  Gustavo  Gutiérrez  los  define  como  “aquellos  no  con- 
siderados como  seres  h umanos  por  el  actual  orden  social:  clases  explotadas, 
razas  marginadas,  culturas  despreciadas  -donde  la  mujer  de  esos  sectores 
es,  doblemente  explotada,  marginada  y despreciada” IW. 

En  esa  frase  de  Gutiérrez,  el  sujeto  oprimido  toma  color,  sexo,  identi- 
dad cultural.  Tocamos  entonces  otras  dimensiones  que  traspasan  lo  eco- 
nómico haciendo  rcferenciaaladignidad  del  sujeto  y al  sentido  de  la  vida. 
De  acuerdo  a la  experiencia,  a menudo  la  vida  en  la  marginación  carcome 
espacios  íntimos  de  la  persona  hasta  hacerla  indignae  insignificante,  fren- 
te a sí  misma,  frente  a los  demás  y hasta  frente  a Dios.  El  sentido  de  la  vida 
desaparece  del  horizonte.  La  marginación  y la  consiguiente  negación  de 
una  participación  significativa  del  ser  humano  -sea  en  el  pobre,  indio, 
negro,  o en  la  mujer-  en  todos  los  niveles  de  la  vida,  disminuye  la 
humanidad  de  los  seres.  De  allí  que  Raúl  V idales  afirme  que  la  participación 
significativa  de  las  personas  es  “la  raíz  estructural”  del  sentido  de  vivir  "°. 

Ya  la  Teología  negra  de  los  Estados  Unidos,  se  planteaba,  desde  sus 
inicios,  la  dimensión  arbitraria  de  ilegitimidad  a causa  del  color  de  la  piel. 
¿Qué  hacer  para  sobrevivir  en  un  mundo  donde  la  humanidad  negra  es  una 
forma  ilegítima  de  existencia  humana?  se  preguntaba  James  Cone  cuando 
postulaba  la  teología  negra  como  teología  de  supervivencia  m. 

José  Enrique  Rodó  (1871-1950)  en  su  Ariel  (1900)  criticó  ya  esta  actitud  común  del 
latinoamericano -en  su  caso  frente  a Estados  Unidos  de  América-,  llamándola  “nordomanía”: 
“...Se  imita  a aquel  en  cuya  superioridad  o cuyo  prestigio  se  cree.  Es  así  como  la  visión  de 
una  América  deslatinizada ...  y regenerada  a imagen  y semejanza  del  arquetipo  del  Norte 
flota  ya  sobre  los  sueños  de  muchos  sinceros  desinteresados  por  nuestro  porvenir.  Tenemos 
nuestra  'nordomama’”.  Ariel  (Buenos  Aires:  Kapeluz,  1962),  págs.  69-70.  Cp.  L.  Zea,  op. 
cit. , pág.  25. 

107  Enrique  Dussel,  Filosofía  de  la  liberación  (México:  Edicol,  1977).  Para  un  estudio 
completoenestalínea  véase  RoqueZimmermann,  América  Latina  o náo-ser.Uma  abordagem 
filosófica  a partir  de  Enrique  Dussel  (Petrópolis:  Vozes,  1987). 

I0*  Leopoldo  Zea.  Filosofa  americana...,  pág.  19. 

109  G.  Gutiérrez,  La  fuerza  histórica...,  pág.  354  y su  nota  n.36. 

1,0  Raúl  Vidales,  Utopía  y liberación:  el  amanecer  del  indio  (San  José:  DEI,  1989),  pág.  44. 
111  James  Cone,  Teología  negra  de  la  liberación  (Buenos  Aires:  Carlos  Lohlé,  1973),  pág. 
26. 
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Por  eso,  insistimos,  la  afirmación  de  la  vida  por  medio  de  las  nece- 
sidades básicas,  la  dignidad  humana  y el  sentido  de  la  vida  han  de  ir  acom- 
pañados. Cuando  Vidales  habla  del  “amanecer  del  indio”,  se  siente  impul- 
sado a afirmar  la  relación  intrínseca  entre  las  necesidades  materiales  bási- 
cas y el  sentido  de  la  vida: 

...tener  pan  no  es  toda  la  vida,  pero  toda  la  vida  nace  del  pan 
asegurado  para  todos.  La  espiritualidad  está  vinculada  con  el 
sentido  de  la  vida.  Sin  embargo,  el  sentido  de  la  vida  jamás 
puede  estar  fuera  de  la  vida.  Es  la  vida  vividael  mismo  sentido 
de  la  vida.  Un  sentido  de  la  vida  fuera  de  la  vida  es  tan  impo- 
sible como  un  ser  fuera  del  ser.  Dar  sentido  a la  vida,  por  tanto 
no  puede  ser  sino  un  vivir  la  vida  lo  más  plenamente  posible 
y no  reducirla  tampoco  a la  vigencia  de  los  criterios  básicos  de 
los  elementos  constitutivos  de  la  vida "2. 

En  los  últimos  años  mujeres,  indígenas  y negros  (sectores  discri- 
minados doblemente  por  su  clase,  raza  y sexo)  se  han  movilizado  exi- 
giendo su  derecho  de  ser  reconocidos  como  sujetos  dignos  "3.  El  rostro 
múltiple  de  estos  pobres  y los  grados  de  opresión  y marginación  varían 
dependiendo  del  color  de  la  piel,  sexo  e historia  cultural.  Este  es  el  otro 
desafío  para  una  lectura  de  la  justificación  desde  las  culturas  oprimidas  y 
humilladas  -la  otra  cara  del  desafío  anterior-:  la  exigencia  del  reconoci- 
miento de  la  humanidad  digna  de  todo  ser  "4,  en  tanto  sujeto  histórico 
latinoamericano  en  su  diversidad. 

La  historia  latinoamericana  ha  sido  obligada  a marchar  por  fuerzas 
extemas  a su  tierra  sin  que  sus  hijos  dirijan  sus  destinos,  salvo  en  po- 
quísimos casos,  algunos  de  ellos  momentáneos.  La  colonización  primero 
y la  dependencia  después,  se  obstinaron  en  marcar  el  destino  de  estos 
pueblos. 

Es  así  que  nos  encontramos  hermanados  seres  humanos  de  distinto 
color  y cultura:  los  negros  y los  indígenas;  y seres  en  cuyo  cuerpo  se  mez- 
cla la  sangre  de  dos  culturas  y dos  historias  opuestas:  el  mestizo. 

El  rostro  de  la  mujer  atraviesa  todos  estos  rostros  vistos  hasta  ahora. 
Es  discriminada  gratuitamente,  no  por  ninguna  obra  que  haya  hecho  en 
contra  de  otros,  es  discriminada  inmerecidamente  sólo  por  su  sexo.  Al 


1,2  Raúl  Vidales,  Utopía  y liberación...,  pág.  44. 

113  Ha  habido  congresos  laiinoamericanos  de  y sobre  indígenas  en  Ecuador,  Perú,  Bolivia, 
México,  Gualemalay  Brasil  (cp.  Raúl  Vidales,  Utopía  y liberación...)  de  y sobre  los  negros 
en  Brasil  (varias  veces)  Cosía  Rica  (cp.  “Lula  des  negros:  compromiso  de  lodos”,  77*  (1988) 
n.227;  de  mujeres  en  México,  Perú,  Argentina,  Brasil  y otros  países.  Los  movimientos  de 
mujeres  proliferan:  “Mujeres  por  la  vida”  (Colombia),  Madres  de  desaparecidos  (El  Salva- 
dor), Madres  de  Plaza  de  Mayo  (Argentina),  Asociación  de  Mujeres  “Luisa  Amanda 
Espinoza”  (Nicaragua),  Mujeres  pío-vivienda  (México),  etc.  Nótese  la  lucha  de  la  mujer 
por  su  derecho  de  ser  persona  y el  derecho  a mejores  condiciones  de  vida  para  lodos. 

114  Ya  Tomás  Hanks  y Walter  Ahmann  nos  hablaban  del  potencial  liberador  de  la  justifica- 
ción fíente  a la  dignidad  del  ser  humano.  Sección  B de  este  capítulo. 
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igual  que  el  negro  y el  indígena  son  discriminados  de  por  sí,  por  su  color. 
Si  el  rostro  de  la  mujer  atraviesa  todos  los  rostros,  esto  significa  que  la 
mujer  es  oprimida  y marginada  en  distintos  grados,  dependiendo  de  su 
color  y ubicación  social.  S u historia  es  la  historia  de  cada  uno  de  los  rostros 
narrados  pero  en  un  grado  inferior.  Así,  la  mujer  negra  es  más  discriminada 
que  el  varón  negro  o indígena,  porque  sufre  la  marginación  no  solo  del 
ambiente  racista,  sino  la  de  sus  propios  compañeros  de  raza,  lo  mismo 
podemos  decir  de  los  otros  sujetos.  La  mujer  lucha  por  una  identidad  que 
no  le  sea  impuesta  por  la  sociedad  orientada  androcéntricamente.  Ella  en 
esta  sociedad  está  obligada  a justificar  frente  al  otro  cada  acción  o actitud 
que  ejecuta,  para  dar  razón  de  su  ser  persona  no  inferior  al  varón. 

Los  rostros  del  latinoamericano  pobre:  indígenas,  negros,  mestizos  y 
mujeres,  comparten,  en  distinta  medida,  la  experiencia  de  discriminación 
y humillación  además  del  hambre  que  amenaza  la  vida 11S.  Y muchos  de 
ellos  hoy  día  irrumpen  exigiendo  su  derecho  de  ser  personas,  es  decir,  seres 
humanos  reconocidos  como  sujetos  históricos. 

Todos  estos  pobres  y discriminados,  al  vivir  en  este  continente  han 
sido  hechos  hermanos  desde  que  pisaron  tierra,  comieron  de  ella  y lucha- 
ron en  ella  y por  ella.  Si  en  el  pasado,  antes  de  la  conquista  de  América 
Latina,  no  compartieron  su  historia  como  hermanos,  el  presente  y el  futuro 
los  hermana.  La  vida  amenazada  y la  esperanza  los  une.  La  mayoría  de 
estos  grupos  son  los  excluidos  por  el  orden  económico  y financiero  inter- 
nacional y/o  por  una  tradición  discriminadora.  Y,  todos,  sin  excepción, 
están  bajo  la  sombra  de  un  futuro  incierto.  La  esperanza  de  una  nueva  so- 
ciedad y humanidad  es  la  que  está  poniendo  en  marcha,  de  manera  crítica, 
la  fraternidad  y “sororidad”  de  todos,  al  interior  del  movimiento  popular. 

He  aquí,  pues,  en  resumen,  dos  aspectos  -producto  de  la  marginación 
y exclusión  económicay  cultural-,  que  desafían  la  doctrina  de  lajustificación 
por  la  fe:  el  hambre  y la  insignificancia. 


113  Empleando  un  lenguaje  lírico,  podríamos  referimos  a esta  experiencia  de  razas  así:  los 
indígenas  añoran  su  pasado,  viven  de  sus  “tiempos  profundos”,  sus  raíces  vitales.  Luces 
pasadas  queriendo  proyectarlas  al  futuro  obscuro  (Raúl  Vidales,  Utopía  y liberación...). 
Presente  negado,  por  ellos  y la  sociedad  latinoamericana,  arrastrada  por  la  sociedad 
occidental.  Lucha  por  el  derecho  a existir  como  indio,  simplemente,  con  su  propia  cultura 
y logos.  Su  vida  presente  está  amenazada  desde  hace  500  años.  Discriminados  entre  sus 
hermanos  por  su  etnia  y civilización  propia,  son  vistos  como  extraños  en  su  propia  tierra. 
Los  negros,  estigmatizados  de  por  vida  por  su  color  y pasado  esclavo,  narran  la  historia  más 
triste  de  este  sujeto  plural  latinoamericano.  Al  imponérseles  un  pasado  sombrío,  se  les  negó 
el  presente  y futuro  de  antemano.  De  entre  los  pobres  es  el  más  desfavorecido  por  el  color. 
Debido  a su  color  tendrá  que  contabilizar  muchos  méritos  para  ser  tomado  en  cuenta  como 
persona.  Visto  como  extraño  en  una  tierra  ajena  a su  cultura  y logos,  su  piel  se  manifiesta 
como  un  libro  que  habla  en  voz  alta  de  un  pasado  forzado  y vergonzoso,  cuyas  raíces 
profundas  se  prolongan  hasta  el  Africa. 

Los  mestizos,  ni  indígenas,  ni  blancos.  Unión  de  dos  historias  que  se  rechazan.  Rasgos 
indígenas,  deseos  de  blancos.  Trazos  de  blancos,  añoranza  de  indígenas.  Rechazados  por 
los  indios,  rechazados  por  los  blancos;  superioridad  frente  al  indio,  inferioridad  frente  al 
blanco.  MezcladecultuTas,  logos  indefinido.  Hombre  divididoel  mestizo,  conocedor  de  dos 
logos  distintos  es  incapaz  de  crear  el  suyo  propio  o de  resistirse  al  importado. 
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D.  PISTAS  PARA  UNA  RECONSTRUCCION  DE  LA  DOCTRINA 


La  justificación  por  la  fe  debe  estar  orientada  hacia  la  afirmación  de 
la  vida,  la  vida  real  de  las  personas. 

Al  mencionar  la  vida  de  los  pobres,  el  tema  de  la  justificación  pasa 
necesariamente  por  otra  lógica  distinta  a la  conocida.  Es  decir,  la  afir- 
mación a secas  de  que  Dios  justifica  al  pecador.  Porque  los  pobres  hacen 
referencia  a una  vida  concreta  y a una  historia  en  la  cual  ellos  son  las 
víctimas  primeras  del  pecado.  No  son  las  únicas  víctimas,  como  veremos 
más  adelante,  pero  sí  las  primeras,  las  más  visibles. 

La  existencia  de  los  pobres  nos  indica  también  que  hay  seres  res- 
ponsables de  su  existencia.  Que  sus  sufrimientos  no  son  arbitrarios  o gra- 
tuitos, sino  que  hay  una  motivación  histórica  que  los  genera.  Por  eso  no  se 
puede  hablar  de  justificación  por  la  fe  “en  via  directa”  de  manera  abstracta. 
Los  humanos  tienen  rostro,  situación  social,  color  y sexo.  La  justificación 
atraviesa  esta  situación  social  y cultural.  Hoy  día  no  podemos  quedamos 
con  este : ocurso  universal,  sin  tomar  en  cuenta  la  particularidad  desde 
donde  se  pronur.cia.Al  no  tocar  las  realidades  de  la  vida  de  los  distintos 
sujetos  que  viven  en  la  historia,  el  discurso  pierde  su  fuerza  y no  se  observa 
por  lo  tanto  ninguna  realidad  visible  que  manifieste  el  poder  del  evangelio 
del  que  hablaba  Pablo  y no  se  avergonzaba  (Ro.  1.16).  Por  eso,  hablar  de 
la  justificación  como  afirmación  de  la  vida  implica  que  esta  vida  es  tocada 
y transformada  en  el  plano  concreto  de  la  vida  y de  la  praxis.  Implica,  así 
mismo,  traer  a colación  la  negación  de  la  vida  de  los  sujetos  concretos 
llamados  a vivir  como  vocación  de  su  humanidad.  Esta  mediación  histórica 
de  la  vida  concreta  hace  que  las  afirmaciones  universales,  tales  como  Dios 
justifica  por  fe,  no  caigan  en  el  vacío  o en  la  simple  subjetividad  de  las 
personas. 

No  estamos  afirmando  que  los  pobres  no  son  “pecadores”,  insistimos. 
La  práctica  nos  enseña  que  aquel  que  se  siente  justificado,  siempre  se  reco- 
noce no  solo  pecador,  sino  responsable  de  la  estructura  de  relaciones  de 
pecado.  Lo  que  queremos  decir  es  que  un  acercamiento  orientado  hacia  la 
afirmación  de  la  persona  se  vuelve  indispensable  en  un  contexto  donde  los 
rostros  de  los  seres  humanos  han  sido  deformados  por  la  pobreza,  la 
violación  de  sus  derechos  y la  humillación.  Nos  encontramos  frente  a 
si  tuaciones  de  despersonalización  y deshumanización  de  las  masas  pobres. 
E incluso  no  solo  de  ellos,  la  irracionalidad  de  la  represión  y opresión  por 
parte  de  los  que  ocupan  el  poder  en  muchos  países  con  dictaduras  o 
democracias  restringidas  y aparentes,  muestra  la  falta  total  de  humanidad 
en  sus  agentes.  Reflexionar  sobre  lajustificación  hoy  en  América  Latina, 
implica  discernir  con  claridad  las  distintas  expresiones  de  deshumaniza- 
ción por  el  pecado,  para  no  caer  ni  en  “la  gracia  barata”116  ni  en  una 
reconciliación  ahistórica.  Pero  exige,  sobre  todo,  acentuar  la  buena  nueva 
para  los  pobres:  la  afirmación  de  la  vida. 


116  Término  de  Dietrich  Bonhoeffer,  El  precio  de  la  gracia  (Salamanca:  Sígueme  1968). 
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Si  lo  que  amenaza  la  vida  de  los  seres  es  pecado,  hoy  día  éste  se  percibe 
como  un  poder  indestructible.  San  Pablo  lo  percibió  así  en  su  historia, 
como  un  mecanismo  tejido  bajo  la  injusticia,  que  hace  de  todos  los 
humanos  sus  esclavos,  los  que  dirigen  sin  Dios  el  destino  de  la  historia,  y 
los  dirigidos  por  aquellos.  Es  un  sistema  que  amenaza  la  vida  de  muchos. 
Un  mecanismo  construido  por  hombres  concretos,  por  sus  prácticas  de 
injusticia  orientadas  por  su  corazón  avaro.  Pero  en  un  momento  dado  todos 
son  esclavos,  y al  no  ser  dueños  de  sí  mismos  han  sido  deshumanizados. 
Aquí  ya  no  cuentan  las  buenas  intenciones  de  los  individuos.  Solo  la 
efectividad  de  la  solidaridad  de  todos,  en  la  búsqueda  de  unanueva  manera 
de  vi vir,  orientada  por  la  firme  convicción  de  que  el  derecho  a la  vida  d igna 
es  de  todos. 

El  estudio  de  la  justificación  como  afirmación  de  la  vida  ha  de  tener 
el  rostro  particular  del  pobre,  no  solo  su  opresión  económica,  sino  también, 
su  dignidad  como  ser  humano,  negada  por  la  insignificancia,  el  color  de  la 
piel  o el  sexo.  Porque  el  tema  de  la  justificación  toca  el  de  la  identidad  del 
ser  como  ser  humano  en  su  pasado  presente  y futuro,  y el  poder  del  pecado 
que  niega  su  humanidad.  La  doctrina  nos  conduce  a mirar  simultánea- 
mente los  destinos  de  Dios  y del  ser  humano. 

Estudiemos  pues  la  justificación  como  afirmación  de  la  vida  teniendo 
en  mente  lo  visto  hasta  aquí,  como  telón  de  fondo:  el  uso  corriente  que  se 
le  da  a la  justificación,  los  intentos  por  releer  la  doctrina  desde  una  óptica 
liberadora  y los  desafíos  de  injusticia  y humillación  que  experimentan  los 
hombres  y las  mujeres  de  nuestro  continente  y el  Tercer  Mundo. 

Comenzamos  con  la  justificación  en  Pablo  -ubicando  a este  en  su 
contexto  histórico-,  para  después,  con  criterios  bíblicos,  intentar  recons- 
truir la  justificación  por  la  fe  a partir  de  nuestra  realidad. 
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La  justificación  por  la  fe:  una  teología 

liberadora  en  Pablo 


Introducción 

Una  lectura  rápida  de  las  cartas  de  Pablo  y del  libro  de  los  Hechos  nos 
introduce  a un  mundo  en  movimiento.  Las  escenas  cambian  de  un  lugar  a 
otro:  Antioquía,  Jerusalén,  Filipos,  Tesalónica,  Efeso,  Corinto,  Atenas, 
Roma:  estamos  frente  a importantes  ciudades  del  universo  greco-romano. 

Pero  este  mundo  en  movimiento  está  lejos  de  ser  ideal  para  Pablo;  muy 
por  el  contrario,  el  conflicto  y el  dolor  están  presentes  a cada  paso.  El 
apóstol  no  deja  de  hablar  de  constantes  tribulaciones,  fatigas,  peligros, 
necesidades,  persecuciones  y luchas1.  Estos  conflictos  se  dan  en  el  plano 
económico,  social  y teológico.  Los  percibimos  al  interior  de  la  comunidad 
cristiana  y fuera  de  ella. 

El  estudio  del  tema  de  la  justificación  por  la  fe  en  Pablo  requiere  tener 
como  trasfondo  esta  situación  agitada  y conflictual  del  primer  siglo  de 
nuestra  era  en  que  surgen  sus  cartas.  Pues  es  esta  realidad  vasta  la  que 
permite  entender  mejor  la  génesis  de  su  producción  literaria.  Es  así  que 
cobran  importancia  los  acontecimientos  de  la  cotidianidad  que  experi- 
mentó Pablo,  tales  como  sus  constantes  sufrimientos,  persecuciones  y 
maltratos,  así  como  sus  fatigas  en  el  taller  como  artesano,  su  experiencia 
como  viajero,  su  estadía  en  la  cárcel  como  prisionero,  sus  discusiones  en 
la  periferia  del  centro  imperial,  con  amigos  y autoridades  de  todo  tipo  y sus 
alegrías  en  compañía  de  sus  hermanos.  En  Pablo  hay  una  inquietud:  el 
mundo  en  el  cual  vivió  debe  cambiar,  y eso  es  sólo  posible  gracias  a la 
justicia  de  Dios,  que  hace  de  los  seres  humanos  “armas  de  justicia  al  ser- 
vicio de  Dios”  (Ro.  6.13).  Su  anhelo  es  una  comunidad  en  la  cual  no  haya 
diferencias  discriminatorias  (Gá.  3.28),  como  se  padecían  en  su  sociedad. 

La  propuesta  paulina  de  la  justificación  por  la  fe,  pues,  habrá  que 
ubicarla  en  el  contexto  histórico  de  mediados  del  primer  siglo  de  nuestra 

‘Cp.  lTs.  1.6;  2.2;  ICo.  15.31s.;Gá.  6.17;  FU.  1.17,29;  2.17;  2Co.  4.8  12;  11.23  29. 
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era.  De  esa  manera  veremos  que  el  tema  de  la  justificación  adquiere  sentido 
más  allá  de  la  disputa  teológica  entre  Pablo  y los  judeo-cristianos  pro- 
nomistas. 

Vamos  a comenzar  nuestro  estudio  con  algunos  aspectos  importantes 
de  la  vida  de  Pablo  como  judío,  artesano  y prisionero,  para  luego  introdu- 
cimos en  el  contexto  socio-económico  de  su  época.  Después  presentare- 
mos la  justificación  por  la  fe  como  un  intento  de  respuesta  a esa  situación. 


A.  PABLO  Y SU  CONTEXTO 

1.  Pablo,  sujeto  plural 

Como  sujeto  de  una  obra  literaria,  Pablo  de  Tarso  no  representa  un 
individuo  aislado  de  su  medio  ambiente.  Según  L.  Goldmann,  el  autor  de 
toda  creación  1 iteraría  es  un  sujeto  colectivo  transindividual  que  recoge  las 
aspiraciones,  deseos  y necesidades  de  un  grupo,  y las  transfiere  de  manera 
coherente  en  su  discurso,  con  la  intención  de  dar  respuesta  a esas  necesidades 
del  grupo.1 2  Así,  pues,  en  Pablo  no  se  ha  de  ver  al  individuo  excepcional, 
sino  a alguien  que  por  una  situación  de  privilegio,  debido  a diversos 
motivos,  tenía  la  capacidad  de  escribir  bien  y de  percibir  coherentemente 
las  estructuras  subyacentes  de  la  realidad.  Pablo,  en  tanto  “individuo 
transindividual”,  es  un  sujeto  colectivo,  con  conciencia  colectiva.  La 
colectividad  de  su  conciencia  la  encontramos  en  una  serie  de  relaciones 
sociales  que  parten  desde  su  infancia  con  sus  amigos  de  Tarso,  su  ciudad 
natal,  y que  continúan  a través  de  su  vida  con  otras  instancias,  tales  como 
la  comunidad  judía,  los  trabajadores  de  su  oficio  -los  artesanos-,  sus 
compañeros  de  estudio  de  las  escrituras  -los  fariseos-,  las  comunidades 
cristianas  que  funda,  sus  compañeros  de  prisión,  y finalmente,  el  ser  testigo 
ocular  de  la  gran  cantidad  de  mendigos,  desempleados  y esclavos  que 
proliferaban  en  las  ciudades.  Además,  parte  de  esta  conciencia  colectiva 
la  hemos  de  encontrar  en  su  experiencia  como  viajero,  en  roce  constante 
con  pasajeros  de  todo  tipo;  nos  referimos  a marinos,  esclavos  para  la  venta, 
esclavos  fugitivos,  comerciantes,  maestros  y soldados  entre  otros.  Por  sus 
cartas  y por  medio  de  Lucas  en  Hechos,  sabemos  que  viajó  no  poco  de  un 
lugar  a otro. 

Persecución,  tortura,  fatigas  y zozobra  las  encontramos  en  la  mayor 
parte  de  estas  instancias  mencionadas,  donde  el  autor  de  la  Carta  a los 
Romanos  se  movió,  siendo  él  no  siempre  la  víctima,  sino  otros,  como 
Onésimo,  el  esclavo  que  huye  de  su  patrón  (cp.  Flm.)  o la  pareja  artesana 
Prisca  y Aquila  que  fueron  expulsados  de  la  ciudad  de  Roma  por  el 
emperador  Claudio  (Hch.  18.2). 


1 El  autor  aplica  el  método  del  estiucturalismo  genético  a la  ti teratura.  Para  su  análisis  del 

sujeto  de  la  obra  literaria  véase  Luden  Goldmann,  Pour  une  sociologie  du  román  (Parts: 
Galimard,  1965),  págs.  338-348. 
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Para  comprender  la  teología  de  Pablo  no  es  suficiente  un  análisis 
literario  de  sus  cartas.  Es  necesario  plantearse  la  génesis  del  escrito.  Yesta 
no  puede  explicarse  únicamente  por  medio  de  la  dinámica  interna  de  su 
obra.  Si  bien  es  cierto  que  encontramos  en  las  cartas  indicios  convincentes 
que  motivaron  cada  escrito  en  particular  como  por  ejemplo  respuestas  a 
oponentes  (cp.  2 Co.)  o peticiones  especiales  (cp.  Flm),  la  realidad  social 
y económica  de  mediados  del  primer  siglo,  y la  experiencia  espiritual  y 
pastoral  de  Pablo  con  su  realidad  inmediata,  ayuda  a explicar  el  origen  del 
texto  y verifica  los  indicios  que  éste  ofrece  en  cuanto  a su  génesis.3  No  es 
lo  mismo  constatar  la  frecuencia  con  que  Pablo  pide  a los  hermanos  que 
no  se  estimen  más  que  los  demás  (cp.  Ro.  12.13),  a tratar  de  dar  razón  de 
por  qué  Pablo  interpela  ese  comportamiento  en  una  sociedad  altamente 
discriminatoria  como  lo  era  la  sociedad  greco  romana.  ¿Cómo  afirmar  a 
secas  que  Cristo  nos  ha  liberado  para  ser  libres  (Gá.  5.1),  sin  tomar  en 
cuenta  el  contexto  de  la  sociedad  esclavista?4  ¿Cómo  hablar  de  justicia  de 
Dios  sin  hacer  alusión  no  solo  a las  injusticias  de  una  sociedad  imperialista, 
sino  a un  sistema  legal  desigual?5 

Tampoco  se  debe  uno  aferrar  aun  solo  hecho  de  su  vida  para  compren- 
der el  pensamiento  del  apóstol.  Noes  la  experiencia  personal  deconversión 
en  Damasco,  la  que  da  la  clave  para  entender  la  teología  de  Pablo6,  ni  Tarso 
donde  nació,  ni  Jerusalén,  donde  posiblemente  se  formó,  ni  la  tradición 
judía  que  recibió  de  sus  padres.  Es  el  conjunto  de  todas  estas  experiencias 
profundas,  incluyendo  de  forma  especial  su  oficio  de  artesano,  su  etnia,  su 
experiencia  en  la  cárcel  como  reo  y su  contacto  permanente  con  el  pueblo 
de  las  ciudades  de  las  provincias  bajo  el  imperio  romano,  el  que  constituye 
el  lugar  donde  Pablo  vive  la  experiencia  de  Dios,  y constituyen  el  depósito 
de  donde  construye  su  teología.7 

Pero  esta  afirmación  de  que  su  teología  surge  de  su  experiencia 
concrétanos  parece  aún  demasiado  genérica.  Es  necesario  precisar  que  su 
visión  de  mundo,  producto  de  su  ambiente  opresivo  y difícil  para  los 
pobres,  como  veremos  más  adelante,  esta  marcada  por  una  utopía:  Pablo 

3 Cp.  los  golpes  que  sufrió  Pablo  por  las  autoridades  romanas  y judías  (2Co.  1 1 .24-25)  y la 
identificación  que  él  hace  de  su  vida  con  los  maltratos  y muerte  de  Cristo  (Ga.  6. 17;  2Co. 
4.10). 

4 Como  dice  Elizabeth  Schüssler  Fiorenza:  “Argüir  que  los  esclavos  cristianos  que 
comprendieron  esta  llamada  a la  libertad  no  teman  más  que  ‘ una  comprensión  superficial 
del  evangelio’,  equivale  a minimizar  el  impacto  de  este  lenguaje  en  un  mundo  donde  la 
esclavitud  era  una  institución  comúnmente  aceptada”.  In  Memory  of  Her.  A Feminist 
TheologicalReconstruction  ofChristian  Origins  (London:  SCM  Press  Ltd,  1983),  pág.  209. 

5Cp.  págs.  67-75  de  este  cap. 

6 Como  propone  Joachim  Jeremías.  Cp.  Der  Schlüssel  zur  Theologie  des  Apostéis  Paulus, 
CH,  v.5  (1971),  pág.  20. 

7 Este  intento  de  hacer  ver  en  Pablo  un  ser  concreto  y no  un  teólogo  ahistórico  no  es  nuevo. 
Así,  por  ejemplo,  Bomkamm,  entre  otros,  nos  invita  a ver  en  Pablo  al  hombre  que  reflexiona 
su  teología  a partir  de  su  realidad  concreta  y cirunstancial  (cp.  Günther  Bomkamm.  Pablo 
de  Tarso  (Salamanca:  Sígueme,  1979,  págs.  23s).  Hock  nos  hace  ver  a Pablo  como  un 
artesano  fabricante  de  tiendas  (cp.  Roland  F.  Hock,  The  Social  Context  of  Paul’  sMinistry, 
Philadelphia:  Foitress  Press,  1980). 
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añora  una  sociedad  de  iguales  donde  reine  la  solidaridad.8  Si  tuvo  pro- 
blemas con  su  sociedad,  era  precisamente  porque  su  evangelio  exigía  una 
práctica  que  no  concordaba  con  el  patrón  de  vida  de  la  sociedad  greco- 
romana,  donde  la  igualdad  era  casi  inconcebible.  Conocida  es  la  frase  de 
Plinio  el  joven  (62-¿  1 14?):  nihil  esl  ipsa  aequalitate  inaequalius, “nada.cs 
más  desigual  que  la  igualdad”.9 

Por  eso,  concordamos  con  Schüssler  Fiorenza  cuando  dice  que  “la 
conversión  de  mujeres,  esclavos  y jóvenes  que  pertenecían  a la  casa  de  un 
pater  familias  no  convertido,  constituía  una  ofensa  política  potencial 
contra  el  orden  patriarcal.”10 

Entre  los  aspectos  de  su  vida  que  nutrieron  su  conciencia  colectiva, 
marcando  con  ello  su  horizonte  teológico,  hemos  priorizado  su  etnia, 
empleo  y condición  de  preso,  pues  creemos  que  constituyen  núcleos  de 
experiencia  viva,  fértiles  para  la  creación  teología.11 


a.  Pablo  como  judío 

La  experiencia  de  Pablo  como  j udío  emerge  más  de  la  diáspora  que  de 
Jerusalcn.  De  acuerdo  al  mismo  Pablo,  él  estuvo  en  Jerusalén  muy  poco 

* Va  en  la  línea  de  la  tradición  evangélica  y profética  (cp.  Luise  Schottroff,  Wolfgang 
S tege  mann  Jesús  de  N azar  el,  esperanza  de  los  pobres,  Salamanca;  Sígueme:  1981 ).  Pablo 
toma  partido  por  los  pobres  déla  comunidad  cristiana  de  Corinto,  cuya  composición  social 
desemboca  en  conflictos.  Esta  división  que  de  buenas  a primeras  aparece  ya  en  el  primer 
capílulode  laprimera  carta,  y que  por  lo  tanto  señala  unasituación  aguda  en  esa  comunidad, 
no  se  reduce  a una  polémica  teológica  o de  partidos  (Y o soy  de  Pablo,  Yo  soy  de  Apolo,  Yo 
soy  de  Cefas.  ...).  Como  muy  bien  lo  señala  Theissen,  en  1.26s  hay  un  claro  sentido 
sociólogico  en  donde  se  observa  la  estratificación  social  de  esa  comunidad  compuesta  en  su 
mayoría  por  sectores  de  capas  bajas  (Gerard  Theissen,  Estudios  de  sociología  del  cristianismo 
primitivo.  Salamanca;  Sígueme,  1985,  págs.  190-193).  Sin  embargo  tenemos  que  aceptar 
que  hay  contradicciones  o inconsistencias  en  algunas  partes  de  las  canas  del  apóstol, 
especialmente  con  respecto  a las  mujeres  y los  esclavos.  En  el  caso  particular  de  la  mujer, 
Pablo  no  fue  consecuente  ni  con  la  tradición  teológica  de  igualdad  en  el  movimiento 
misionero  primitivo  (Gá.  3.28),  ni  con  el  hecho  real  de  la  preeminencia  de  la  mujer  en  sus 
comunidades,  ni  con  la  práctica  efectiva  de  sus  compañeras  de  trabajo  misionero.  Por  eso, 
aunque  en  la  práctica  hay  una  aceptación  y respeto  por  el  trabajo  de  la  mujer  (cp.  la  larga 
lista  de  Ro.  16.1-16),  encontramos  ciertos  pronunciamientos  en  prejuicio  de  esta  (cp.  1 Co. 
1 434-35),  los  cuales  fueron  retomados  y reforzados  por  sus  seguidores  (cp.  Ef.  5.2 1 -24). 
Ello,  nos  parece,  contradice  su  propuesta  teológica  sobre  lajusticia  de  Dios  y la  justificación 
por  la  fe. 

9 Esta  frase  de  Plinio  nos  muestra  el  celo  de  los  romanos  por  mantener  la  división  de  estatus. 
Aparece  en  la  carta  que  le  escribe  a Tiro,  cuando  le  aconseja  sobre  el  comportamiento  en  la 
administración.  Concluye  diciendo:  “Pero  no  pude  evitar  darte  elogios  que  parecen  adver- 
tencias sobre  lo  que  tú  bien  has  sabido  guardar  la  medida,  para  mantenerlas  diferencias  que 
separan  las  clases  y las  dignidades;  cuando  todo  eso  se  conf unde,  se  turba,  se  mezcla,  nada 
es  más  desigual  que  esta  igualdad”.  Plinio  el  joven,  ¿¿«res.  Texto  establecido  y traducido 
al  francés  por  Anne  Marie  Guillemin  (París:  Les  Belles  Lettrcs,  1967)  Dí,5,  pág.  95. 

10  Elizabelh  Schüssler  Fiorenza,  op  cit.,  pág.  263;  cp.  también  pág.  183. 

11  Dejamos  de  lado,  para  investigaciones  posteriores,  otras  experiencias  interesantes, 
también  influyentes  en  su  teología,  como  la  vida  de  viajero,  la  conversión  en  Damasco 
narrada  por  Lucas,  su  procedencia  de  Tarso  y otras  de  ese  índole. 
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tiempo(Gá.  1.17-23;2.1-10).  De  manera  que  su  mundo  fue  sobre  todo  el 
de  un  judío  de  la  diáspora,  “tributario  de  dos  formas  de  la  cultura  antigua: 
el  judaismo  y el  helenismo”.12  Nació  y creció  en  Tarso,  tal  vez  mucha  de 
su  formación  se  debe  a ese  lugar  conocido  por  sus  universidades.  Tarso, 
capital  de  la  provincia  de  Cilicia,  era  residencia  de  los  procónsules  de 
Roma;  ocupaba  un  lugar  importante  en  distintos  aspectos:  era  un  centro 
productor  de  lino,  y también  un  lugar  famoso  en  lo  que  respecta  al  co- 
mercio. A través  de  Dión  Crisóstomo  (¿307-117)  se  conocen  varios 
tumultos  provocados  por  los  trabajadores  de  lino  ( linourgoi ) deesaciudad. 
Dichos  trabajadores  eran  mal  vistos  por  la  sociedad;  Dión  se  refiere  aellos 
como  el  vulgo  sedicioso  e inquieto  que  no  goza  del  agrado  de  la  ciudad.13 
Este  mismo  historiador  de  la  antigüedad  recomendó  la  inclusión  de  las 
capas  bajas  a la  ciudadanía  plena  por  el  precio  de  500  denarios,  con  el  fin 
de  calmar  los  ánimos.14  También  se  dieron  disturbios  entre  los  distintos 
sectores  de  los  dirigentes,15  y entre  los  gobernantes  de  la  ciudad  y los 
procuradores.16 

La  posición  geográfica  de  Tarso  era  privilegiada.  En  ella  encontramos 
el  cruce  de  importantes  comunicaciones  de  este  a oeste;  de  allíel  movim  ien  to 
comercial  constante.  Además,  la  ciudad  es  conocida  por  sus  religiones  de 
oriente,  sobre  todo  el  culto  a la  diosa  Isis.  Los  filósofos  cínicos  y estoicos 
abundaban.  Se  ha  dicho  que  Pablo  refleja  en  su  predicación  y teología  algo 
de  este  trasfondo  de  su  juventud.17 

Según  André  Paul,  la  diáspora  judía  era  un  amplio  y sólido  sistema 
que  determinó  estadística  e ideológicamente  la  constitución  global  del 
mundo  judío.18  Su  número  era  considerable.19 


u]osephUo\7i\er,PauldeTarse  (París:  Ed.  Alsatia,  1950), pág.  13.  La  discusión  es  extensa 
en  este  punto  y no  hay  consenso  entre  los  eruditos.  Algunos  han  visto  en  la  teología  de  Pablo 
una  gran  influencia  del  helenismo.  Otros  afirman  que  la  teología  proviene  sobre  todo  del 
judaismo  rabúnico  y otros  ven  en  Pablo  un  teólogo  su  i generis  que  se  distancia  casi 
totalmente  del  judaismo  palestino.  Para  nosotros  la  importancia  no  radica  fundamental- 
mente en  laprocedencia  de  los  conceptos,  sino  en  el  hecho  de  que,  sean  estos  del  helenismo 
o del  judaismo,  adquieren  dinamismo,  sentido  y novedad  gracias  a la  vida  concreta  socio- 
económica de  la  época. 

13  En  Discourses.  Texto  establecido  y traducido  al  inglés  por  J.N.  Cohoon  y H.  Lamar 
Crosby  (London:  W.  Heinemann  Ltd.,  1961)  34.21-23,  págs.  356ss. 

14  Ibid.,  34.23,  pág.  358. 

Ibid.,  34.16,  pág.  350. 

16  Ibid.,  34.9,  15,  págs.  344, 350. 

17  Cp.  Martin  Dibelius/Wemer  G.  Kiimmel,  Paul  (Philadelphia:  The  Westminster  Press, 
1953)págs.  15-19;  G.  Bomkamm,  op.  cit., págs.  39-40. 

18  André  Paul,  El  mundo  judío  en  tiempos  de  Jesús,  historia  política  (Madrid:  Ed. 
Cristiandad,  1982),  pág.  103. 

19  Es  difícil  conocer  el  dato  exacto  de  la  población  judía.  Se  dice  que  en  ese  entonces,  poco 
antes  de  la  toma  de  Jerusalén  por  los  romanos  (70  d.C.),  la  población  judía  total  era 
aproximadamente  de  siete  millones,  de  la  cual  solamente  la  tercera  parte  vivía  en  Palestina. 
La  información  procede  del  cronista  sirio  Barhebraeus  del  siglo  XIII,  y es  recogida  por  A. 
Paul  (Ibid.,  pág.  105)  y C.  Saulnier  (Histoire  dt Israel.  De  la  conquéte  d Alexandre  á la 
destruction  du  temple,  París:  Cerf,  1985,  pág.  287). 
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Los  judíos  de  la  diáspora  lograron  ciertos  privilegios  durante  el 
dominio  de  los  griegos  y romanos.20  Así,  se  les  permitió  seguir  sus  propias 
tradiciones,  regirse  por  su  propia  jurisprudencia  -en  tanto  no  afectase  las 
leyes  del  estado-  y se  les  eximió  del  servicio  militar  debido  a su  ley 
rigurosa  sabática.21  Vivían  en  comunidad,  y en  algunas  ciudades  grandes, 
donde  la  población  judía  era  considerable,  como  Alejandría,  constituían  lo 
que  se  llamaba  una  poliieumaP- 

Estos  pertenecían  a todas  las  capas  sociales  y ejercían  trabajos 
diversos:  eran  agricultores,  colonos  militares  (en  Egipto),  comerciantes  y 
artesanos.  En  las  ciudades  griegas  no  podían  poseer  tierras,  por  ser  extran- 
jeros. Normalmente  no  se  encuentran  entre  los  judíos  grandes  poseedores 
de  riquezas,  según  Saulnier,  el  caso  de  Filón  y de  un  banquero  de  Alejan- 
dría, Murashu,  son  excepciones.23 

La  política  fiscal  del  imperio  afectó  la  situación  económica  de  los 
judíos  de  la  diáspora.  En  Egipto,  por  ejemplo,  fue  la  implantación  del 
impuesto  de  laographia,  “inscripción  del  pueblo”.  De  acuerdo  a A.  Paul, 
era  “un  impuesto  personal  que  debía  pagar  todo  aquel  que  no  fuera 
ciudadano  de  una  ciudad  griega  o de  Roma  (a  excepción  de  algunos 
privilegiados,  como  determinados  sacerdotes)”.24  Con  Augusto,  la  impo- 
sición del  impuesto  causó  un  efecto  triplemente  negativo  entre  los  judíos: 

1.  La  opresión  económica.  Los  lugareños,  desprovistos  de  dinero, 
resultaban  más  perjudicados. 

2.  Una  di  scrim  inación  insultante.  La  laographia  constituía  una  barrera 
que  desbarataba  cualquier  deseo  de  emancipación.  Además,  metía  en 
un  mismo  talego  de  contribuyentes  a los  judíos  y los  egipcios 
autóctonos. 

3 . La  estratificación  social  e ideológica,  dentro  del  grupo  j udío,  en  dos 
capas  distintas  e incluso  a veces  opuestas:  por  una  pane  la  minoría  de 
ciudadanos,  más  favorecidos  y menos  perjudicados,  que  persistían 
contradictoriamente  en  la  apertura  al  helenismo  y la  coexistencia  con 
los  griegos  (Filón  constituirá  más  tarde  un  ejemplo  de  ello);  por  otra, 
la  mayoría  de  la  población  rural,  empobrecida  por  los  impuestos, 
resignada  al  aislamiento  y luego  inducida  a la  reacción  nacionalista 
por  la  influencia  y con  la  ayuda  de  los  primeros  movimientos  de 
resistencia  de  los  judíos  de  Palestina  (después  de  lamuerte  de  Herodes 
y hasta  el  año  70).25 


20  Y a pesar  de  las  sublevaciones  de  los  judíos  de  Jerusalén,  los  de  la  diáspora  continuaron 
gozando  esos  privilegios. 

21 G.  Bomkamm,  op.  cit.,  pág.  35. 

22  El  término  denota  Estado,  cuerpo  de  ciudadanos,  corporación,  o una  colonia  de  extranjeros 
organizados  entre  sí  por  sus  propias  normas  y costumbres  (Cp.  TDNT,í.Vl,  pág.  527 ; Bauer, 
692s.). 

23  C.  Saulnier,  op.  cit.,  pág.  291. 

24  A.  Paul,  op.  cit.,  pág.  1 16. 

25  Ibid.,  pág.  1 16s. 
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Este  mundo  judío  estaba  atado  a Jerusalén  por  su  identidad  étnica  y 
religiosa,  pero  no  estaba  separado  del  mundo  greco-romano.  El  judío 
pagaba  el  impuesto  al  Templo  (el  sido  y medio26)  y,  si  sus  condiciones 
económicas  le  permitían,  peregrinaba  hacia  las  fiestas  del  Templo  en 
Jerusalén.  En  sus  barrios  se  seguían  las  costumbres  de  su  país,  contaban 
con  su  sinagoga  y libros  sagrados  (la  versión  griega  de  los  LXX).  Se 
comunicaban  con  facilidad  con  la  gente  nativa  de  la  ciudad  o con  otros 
pueblos,  empleando  la  lengua  griega  común  (koiné),  que  había  pasado  a 
ser  su  propia  lengua.27 

Pabloafirmahabersidoeducadocomo  fariseo  (Flp.  3.5).  En  Palestina, 
los  fariseos  componían  comunidades  cerradas  y se  distinguían  por  el 
celoso  cumplimiento  de  prescripciones  religiosas  -sobre  todo  del  diezmo 
y de  la  pureza.  Se  creían  el  verdadero  Israel  entre  los  judíos  -su  nombre 
significa“scparados”-,  y en  cuanto  tales,  hacían  una  separación  entre  ellos 
y la  gran  masa,  a quienes  les  era  imposible  seguir  las  prescripciones,  en 
especial  las  del  diezmo.28  Curiosamente,  los  miembros  de  estas  comu- 
nidades provenían  sociológicamente  del  pueblo  sencillo,  lo  que  no  ocurría 
con  los  de  los  saduceos.29  De  acuerdo  a Joachim  Jeremías,  el  pueblo  veía 
en  ellos  su  partido  contra  el  movimiento  saduceo,  compuesto  principalmente 
de  la  vieja  nobleza  hereditaria  y conservadora.30 

La  tendencia  de  Pablo  a igualar  a todos,  las  etnias  y personas,  por  la 
feen  Cristo  (Gá.  3.28),  serelacionaposiblementecon  su  propia  experiencia 
anterior  a su  conversión.  En  tanto  fariseo,  participaba  de  una  separación 
entre  pueblos  (paganos-judíos)  y al  interior  mismo  del  pueblo  (masa  y 
fariseos).  Pablo,  antes  de  su  conversión,  estaba  orgulloso  de  ser  judío  (Flp. 
3.5;  2Co.  11.22;  Ro.  11.1;  Gá.  2.15),  y además,  muy  satisfecho  de  perte- 
necer “a  la  raza  elegida  y a la  élite  de  su  pueblo,  seguro  de  realizar  en  su 
observancia  religiosa  un  ideal  que  le  hacía  irreprochable  delante  de  Dios, 
de  los  hombres  y de  su  propia  conciencia.”31  Su  apostolado  entre  los 
gentiles  le  hace  cambiar  de  perspectiva 

No  obstante,  el  apóstol  nunca  dejó  de  ser  judío.32  Según  Davies,  su 
herencia  “nacional”  y religiosa  eran  inseparables;33  y en  su  teología 

26  Con  Vespasiano  esta  donación  al  Templo  pasó  al  tesoro  de  Roma  bajo  el  nombre  de fiscus 
judaicus.  Cp.  Josefo,  The  Yewish  War  (Texto  traducido  al  inglés  por  H.  St.  J.  Thacheray. 
London:  W.  Heinemann,  Ltd.,  1968)  VII,  218,  pág.  566. 

27  Según  Saulnier,  las  catacumbas  judías  de  Roma  revelan  un  75%  de  inscripciones  en 
griego,  20%  en  latín,  y 1%  en  hebreo  o arameo,  op.  cit.,  pág.  191. 

21  Joachim  Jeremías,  Jerusalén  en  tiempos  de  Jesús  (Madrid:  Cristiandad,  1977),  pág.  262. 
29  Ibid.,  págs.  26  ls,  280. 
xlbid.,  pág.  280. 

3 1 Jacques  Dupont,  “La  conversión  de  Paul”,  en  Foi  et  Salid  selon  Saint  Paul  (Rome:  Instituí 
Biblique  Pontifical,  1970),  pág.  75. 

32  De  acuerdo  a Wilckens,  ningún  otro  teólogo  de  la  iglesia  primitiva  pensó  y actuó  desde 
la  profunda  tradición  de  la  fe  judía  como  Pablo.  El  fue  un  judío,  y a la  vez,  un  irreconciliable 
enemigo  del  judaismo  en  el  cristianismo.  Ulrich  Wilckens,  Rechtfertigung  ais  Freiheit 
(Neukirchen:  Neukirchener  Verlag  des  Erziehungsvereins,  1974),  pág.  7. 

33  W.D.  Davies,  Paul  and  Rabbinic  Judaism.  Some  Rabbinic  Elements  inPauline  Theology 
(Philadelphia:  Fortress  Press,  1980),  págs.  322,  xxvi. 
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cristiana  se  observa  dicha  herencia.34  Pero  el  cambio  de  perspectiva  es  un 
hecho.  Sanders  marca  dos  rupturas  importantes  con  el  judaismo  palestinense 
en  el  patrón  del  pensamiento  religioso  de  Pablo:  una  es  en  cuanto  a la 
elección  de  Israel,  y la  otra  en  cuanto  al  lugar  de  la  ley.  Pablo  explícita- 
mente negó  la  eficacia  salvadora  del  pacto  entre  Dios  e Israel,  confianza 
que  era  el  corazón  del  legalismo  del  pacto  ( covenantal  nomism).  Y la 
elección  de  Israel  es  transferida  a Cristo,  y a través  de  él  a los  cristianos. 
La  ley , entonces,  no  es  cond  ición  para  pertenecer  al  pueblo  de  D ios,  porque 
gracias  a Jesucristo  se  participa  en  él  por  fe.35 

De  manera  que  en  Cristo  se  amplia  el  pueblo  de  Dios,  pues  se  incluye 
a todos  los  que  creen,  no  solo  los  judíos  de  nacimiento;  y es  a través  de 
Cristo  -no  por  la  ley-,  que  se  es  parte  del  pueblo  de  Dios.  En  Pablo,  señala 
el  autor,  se  observa  una  escatología  participatoria  (pariicipationist 
eschatology ) contra  un  nomismo  del  pacto  ( covenantal  nomism).36  En  este 
sentido  su  preocupación  está  orientada  hacia  la  inclusión  de  los  paganos 
en  el  plan  salvífico  de  Dios,  por  Cristo.  “Al  negar  el  privilegio  judío  como 
el  elegido  de  Dios,  Pablo  hace  universal,  en  teoría,  a la  iglesia;  la  intención 
de  Dios  es  tener  m isericordia  para  todos.”37  La  perspectiva  de  la  inclusión 
de  los  gentiles  es  para  Sanders  el  aporte  mayor  de  Pablo  a la  historia  de  la 
cristiandad.38  Stcndahl,  por  su  parte,  llega,  incluso,  a afirmar  que  “la  doc- 
trina de  la  justificación  fue  machacada  ( hammered ) por  Pablo  solo  con  el 
propósito  específico  y limitado  de  defender  los  derechos  de  los  gentiles 
convertidos,  de  ser  herederos  plenos  y genuinos  de  las  promesas  del  Dios 
de  Israel”.39 

Adelantamos  que  es  precisamente  la  exclusión  una  de  las  claves 
mayores  que  nos  ayuda  a releer  la  justificación  desde  la  perspectiva  de  los 
pobres  y los  excluidos  por  raza  y sexo. 


34  Contraía  tesis  de  una  separación  radical  entre  helenismo  y judaismo  rabínico  en  el  primer 
siglo,  Davies  opta  por  ver  en  lateologíade  Pablo  los  conceptos  centralesdel  judaismo:  Tora, 
obediencia  y comunidad,  aunque  reasumidos  desde  la  perspectiva  de  Cristo.  Ibid.,  págs. 
322-324. 

35  E.P.  Sanders,  “Jesús,  Paul  and  Judaism”,  en  Aufstieg  und  Niedergang  der  Rómischen 
W'elt.  Principal,  Wolígang  Haase,  Ed.  (Berlín:  Walter  der  Gruyler,  1982)  t.II/25.1 , págs. 
434s. 

36  E.P.  Sanders,  Paul  and  Palestinian  Judaism  (London:  SCM  Press,  Ltd,  1977),  pág.  552. 

37  E.P.  Sanders,  Paul,  theLawandtheJewishPeople ...  (Philadelphia:  Fortress  Press,  1983), 
pág.  208. 

38  “La  importancia  de  Pablo  en  la  historia  de  la  cristiandad  es  sobre  todo  su  presión  a la 
inclusión  llevada  a su  lógica  extrema...  Pablo  insistió  que  los  gentiles  estuvieran  incluidos. 
Sin  embargo,  lainclusión  de  los  gentiles  requirió  no  sólo  la  extensión  al  pacto  de  la  promesa 
de  salvación,  sino  su  redefinición.  Los  hijos  de  Abraham  son  los  que  están  en  Cristo".  E.P. 
Sanders,  “Jesús,  Paul ...",  pág.  449. 

39  Ktísict  Slzndatú,  Paul  among  Jews  and  Gentiles  (London:  SCM  Press  Lid.,  1977),  pág. 
2.  Las  intuiciones  de  Stendahl  con  respecto  al  sentido  del  mensaje  paulino  nos  parecen 
bastante  acertadas.  No  obstante,  creemos  que  si  relacionamos  la  situación  socio  económica 
con  la  propuesta  teológica  de  Pablo  sobre  la  justificación,  esta  se  vuelve  más  significativa 
de  lo  que  él  piensa.  Para  él  la  justificación  por  laíe  no  es  tan  central  en  Pablo  como  lo  enfatiza 
la  tradición. 
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Otro  factor  que  posiblemente  le  permitió  a Pablo  dar  consistencia  a su 
teología  fue  su  experiencia  en  el  taller  y su  posición  social. 

b.  Pablo  como  artesano 

En  cuanto  a la  posición  social  de  Pablo,  se  observa  una  experiencia 
doble:  de  privilegio  y de  necesidad  económica.40  Pablo  no  era  ni  esclavo 
ni  liberto.  Al  parecer  era  un  artesano  libre  de  nacimiento,  independiente, 
pero  de  modestos  recursos.  Tu  vo  la  oportunidad,  según  Lucas,  de  educarse 
académicamente  en  Jerusalén  (Hch.  22.3).  En  otras  palabras,  no  formaba 
parte  de  los  nacidos  libres  aunque  desempleados  o no  calificados  y pobres, 
que  no  faltaban  en  el  medio  urbano,  como  veremos  más  adelante.41 

S u posición  social  es,  pues,  algo  más  favorable  que  las  capas  más  bajas 
de  aquel  entonces.  Pero  este  aspecto  no  hay  que  exagerarlo  afirmando  que 
pertenecía  a una  clase  alta  o media  alta;42o  que  se  movía  con  libertad  entre 
gente  rica  de  la  ciudad  para  impartir  sus  mensajes  en  sus  casas.43  Según  el 
propio  Pablo,  pasó  hambre  (ICo.  1 1.27),  y tuvo  que  trabajar  día  y noche 
(lTs.  2.9)  para  sostenerse. 

Roland  Hock  presenta  un  estudio  sobre  Pablo  como  artesano,  fabricante 
de  tiendas  ( skenopoios ),  según  la  información  de  Lucas  (Hch.  18.3),  y de 
las  citas  de  Pablo  mismo  sobre  su  trabajo  manual.44 

El  cuadro  que  ofrece  es  bastante  realista;  muy  cercano  a lo  que  podría 
ser  la  vida  de  un  artesano  en  aquel  tiempo.  El  autor  estudia  la  vida  de  los 
artesanos  de  la  antigüedad  que,  como  Pablo,  se  ganaban  la  vida  trabajando.45 
Según  Hock,  Pablo  aprendió  su  oficio  de  fabricante  de  tiendas  en  un 

40  Seguimos  opinando  como  Adolf  Deissmann:  por  nacimiento  y educación,  por  simpatía 
y circunstancias  de  la  vida,  Pablo  pertenece  a la  clase  media  y clase  baja.  Paul.  A Study  in 
Social  and  Religious  History  (New  York:  Haiper  & Row,  1957)  pág.  5 1 

41  No  mencionamos  el  dalo  de  la  ciudadanía  romana  porque  está  en  tela  de  juicio  hoy  día. 
Se  ha  dado  por  sentado  -siguiendo  el  relato  de  Lucas  en  el  libro  de  los  Hechos-  que  Pablo 
gozaba  de  la  ciudad  ama  romana,  lo  cual  lo  colocaba  en  una  posición  de  privilegio  bastante 
elevada.  Sin  embargo,  examinado  de  cerca  la  situación  de  su  tiempo,  y algunos  aspectos  de 
sus  mismas  cartas,  resulta  difícil  asignarle  dicha  ciudadanía,  incluso  la  de  Tarso.  (Cp. 
WolfgangStegemann,“Warder  Apostel  PauluseinrómischerBürger?”,  ZNlV,v.78  (1987), 
págs.  220-229.  El  autor  hace  un  análisis  detallado  en  este  sentido  y llega  a la  conclusión  de 
que  es  improbable  que  el  apóstol  haya  tenido  la  ciudadanía  romana;  contra  esta  testimonian 
el  transfondo  socio-histórico,  su  procedencia  judía  y las  caitas  mismas  de  Pablo).  En  todo 
caso,  como  dice  Wengst,  si  la  tuvo,  nunca  le  dio  importancia  de  acuerdo  al  testimonio  de  sus 
cartas.  Klaus  Wengst,  PaxR omana  and  the  Peace  of  Jesús  Christ  (London:  SCM  Press  Ltd, 
1989),  pág.  77.  El  dejar  de  lado  este  dato  de  Hechos  no  implica  necesariamente  que  somos 
selectivos  en  cuanto  al  manejo  de  dicho  libro.  Simplemente  presentamos  aquellos  textos  de 
Lucas,  que  vienen  al  caso,  y que  pueden  ser  más  o menos  aceptables  para  el  contexto  y la 
época. 

42  Cp.  Derek  Tidball,  An  Introducción  lo  the  Sociology  of  the  New  Testament  (Exeter.  The 
Paternóster  Press,  1983),  pág.  94. 

43  E.  A.  Judge,  The  Social  Patterns  of  the  Christian  Groups  in  the  First  Century  (London: 
The  Tyndale  Press,  1960),  pág.  39. 

44  Ronald  F.  Hock,  op.  cit. 

45  Es  así  que  la  vida  de  Cerdón  (cp.  Herondas,  Mimes,  VI,63.  Texto  establecido  por 
Arbuthnol  Nair,  y traducido  al  francés  por  Louis  Laloy,  París,  Les  Belies  Lettres,  1929), 
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contexto  familiar,  posiblemente  a través  de  su  padre,  como  era  común  no 
solo  en  el  ambiente  judío,  sino  también  en  la  sociedad  helena.46 

La  vida  del  artesano  era  difícil.  A unos  les  iba  bien,  pero  la  mayoría, 
que  aspiraba  por  lo  menos  a ganar  apenas  el  pan  del  día,  pasaba  horas  y 
horas  en  el  taller  y aun  así  muchas  veces  padecía  necesidades.  Según  Hock, 
las  afirmaciones  de  Pablo  de  que  trabajaba  día  y noche  (lTs.  2.9)  y de  que 
muchas  veces  pasaba  hambre,  sed  y frío  (2Co.  11.27)  no  son  exagera- 
ciones, reflejan  simplemente  las  experiencias  comunes  de  muchos  ar- 
tesanos.47 

Por  otro  lado,  continúa  afirmando  el  mismo  autor,  los  artesanos  su- 
frían el  desprecio  y la  marginación  de  la  sociedad:  eran  estigmatizados  por 
la  aristocracia  como  esclavos,  no  educados  e inútiles.  Esclavos,  porque  la 
mayoría  de  ellos  lo  eran;  sin  educación,  porque  pasaban  todo  el  tiempo 
encerrados  en  el  taller,  sin  posibilidades  de  educarse;  inútiles,  porque  el 
producto  del  artesano  era  normalmente  un  artículo  “de  lujo  y extrava- 
gancia”.48 En  la  sociedad  greco-romana,  en  términos  generales,  el  trabajo 
manual,  es  decir,  la  industria  y el  comercio  eran  trabajos  no  dignos.  Digno 
era  solo  el  trabajo  en  relación  con  la  agricultura.49  Según  Thomas  Wiede- 
mann,  el  status  del  artesano  varió  en  diferentes  sociedades  romanas  y 
griegas,  pero  en  todas  partes  era  considerado  inferior  a los  productores  de 
riqueza  ‘natural’,  a través  de  la  agricultura.50 

Si  Pablo  pasaba  todo  el  día  trabajando  en  su  taller,  es  muy  probable 
que  ocupara  su  tiempo  también  reflexionando  sobre  el  evangelio,  compar- 
tiéndolo y discutiendo  sus  ideas  con  compañeros  de  trabajo,  clientes  o 
visitas.  Lucas  en  Hch.  17. 17  nos  habla  de  las  discusiones  diarias  de  Pablo 
en  el  agora,  o mercado,  que  era  donde  los  artesanos  ubicaban  normalmente 
su  taller.51  Para  Hock,  esto  también  va  de  acuerdo  con  las  costumbres  de 

Philiscus  (cp.  Teles,  tVB,  Texto  establecido  y traducido  al  inglés  por  N.  O’Neil,  Montana: 
Scholars  Press,  1977,  pág.  49s.)  Micyllus  (Cp.  Ludan,  “The  dream  on  the  Cock  IT’,  texto 
establecido  y tradurido  al  inglés  por  A.M.  Harmon,  London:  W.  Heinemann,  Ltd.,  1968)  y 
otros  le  sirven  de  rcferenda.  Un  ejemplo  de  un  artesano  poco  afortunado  es  el  de  Micyllus, 
el  zapatero.  Se  levantabaantes  del  amanecer  y lo  poco  que  ganabale  servía  parairalosbaños 
y comprar  una  cena  modesta  (Jbid).  Sus  mejores  entradas  le  permitían  apenas  comprar  un 
reloj  usado.  Usualmente  se  le  describe  como  hambriento,  vestido  pobrementey  confrío.  Cp. 
también  Hock,  pág.  34. 

46  Esto  contradice  la  creenda  común  de  que  Pablo  estudió  en  un  contexto  educadonal  bajo 
el  ideal  escriba  de  combinar  la  Tora  y el  ofido.  Este  ideal  surgió  mucho  tiempo  después  de 
Pablo.  Ibid.,  pág.  24. 

47  Ibid.,  pág.  35.  De  acuerdo  a T.  Holtz,  La  frase  “trabajar  día  y noche”  es  una  expresión 
idiomática(TraugottHoltz,Dererfíeflrie/art<iie77i£s,sa/o«ic/ier(Zürich:BenzigerVerlag, 
1 986),  pág.  86.  En  todo  caso,  dicha  frase  da  a entender  la  propia  experienda  de  Pablo  del 
trabajo  arduo  de  sus  manos  a la  par  del  anundo  del  evangelio. 

44  Hock,  op.  cit.,  pág.  36. 

49  Cp.  M.I.  Finley,  The  Ancient  Economy  (London:  The  Hogarth  Press,  1985),  pág.  60. 

50  Greek  and  Román  Slavery  (London:  Croom  Helm,  1981),  pág.  8. 

51  El  taller  pudo  haber  estado  ubicado  también  en  una  casa  particular  llamada  ínsula,  según 
Malheibc.  La  ínsula  consistía  en  un  tipo  de  casa-apartamento,  común  en  las  grandes 
dudados  del  imperio  romano,  en  la  cual  había  tiendas  que  daban  hada  la  calle.  Abraham  J. 
Malherbe,  Paul  and  the  Thessalonians  (Philadclphia:  Fortress  Press,  1987),  pág.  17. 
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aquella  época,  pues,  a pesar  de  que  la  aristocracia  veía  en  el  artesano  a 
gente  no  educada,  el  taller  a veces  servía,  simultáneamente,  como  lugar 
social  de  cierta  actividad  intelectual,  sea  de  lectura  m ientras  otro  trabajaba, 
o de  discusiones  filosóficas.  Un  ejemplo  era  el  de  Simón  el  zapatero,  un 
Cínico.52 

De  manera  que,  por  un  lado,  como  decíamos  arriba,  es  innegable  el 
privilegio  que  tenía  Pablo  de  haber  nacido  libre,  y de  trabajar  como 
artesano  independiente.53  Por  otro  lado,  el  hecho  de  pasar  días  enteros 
trabajando,  conversando  y escuchando  a los  esclavos  y libertos,  que  muy 
probablemente  laboraban  en  otros  talleres  cercanos  al  suyo54,  y de  padecer 
el  menosprecio  de  la  sociedad  por  su  oficio,  lo  coloca  en  gran  medida  al 
lado  de  los  pobres  que  luchan  por  su  subsistencia.  No  sufrió,  evidente- 
mente, la  explotación  de  los  esclavos  que  trabajaban  la  tierra  o en  las 
minas,  pero  estuvo  lejos  de  llevar  una  vida  holgada.55 

Así,  pues,  volviendo  a la  cuestión  inicial,  uno  de  los  factores  de  la  vida 
de  Pablo  que  inclinó  su  discurso  teológico  hacia  una  comunidad  de  iguales 
y solidaria,  que  favorecería  a los  marginados,  es  su  experiencia  en  el  taller. 
Experiencia  no  solo  reducida  a su  vida  personal,  sino  acrecentada  por  lo 
que  él  pudo  oír,  palpar  y juzgar  de  los  otros  artesanos  que  no  gozaban  del 
status  de  nacido  libre,  que  eran  esclavos  o libertos,  o incluso  que  no 
disfrutaban  de  la  amistad  acogedora  de  los  hermanos  de  las  iglesias, 
quienes  muchas  veces  compartieron  su  vivienda  con  Pablo  (cp.  Hch.  1 8.3; 
Ro.  1.12;  15.32).  A esto  añadimos  el  contacto  con  los  clientes,  entre  los 
cuales  había  no  solo  gente  viajera,  comerciante  o de  otro  tipo,  que 
necesitaba  las  tiendas  para  las  paradas  de  tránsito  en  los  puertos,  o para  las 
plazas  del  mercado,  sino  muy  posiblemente,  personas  privadas,  ricas  que 
compraban  las  tiendas  de  tela  de  lujo,  para  usarlas  en  la  playa,  los  días  de 
verano,  durante  los  grandes  banquetes.56  Estas  contradicciones  o contrastes 
no  podían  pasar  desapercibidos  para  Pablo. 


32  Este  es  descrito  en  las  tradiciones  cínicas  al  inicio  del  imperio  como  alguien  discutiendo 
filosofía  en  su  taller  con  el  cínico  Antéstenes  o con  Sócrates,  Pericles  y otros.  Hock ,op.  cit., 
pág.  39,  cp.  Diogenes  Laertius,  “Simón”,  Book  II,  Texto  establecido  y traducido  al  inglés 
por  R.D.  Hieles  (London:  W.  Heinemann,  1972),  pág.  250  y Ludan,  pág.  198s. 

53  Esto  le  farilitaba  por  lo  menos  el  acceso  a reladones  directas  con  personas  de  capas  más 
elevadas,  sean  ofidales  de  gobierno  o gente  influyente.  Oportunidad  que  bien  podía  apro- 
vechar como  artesano  independiente,  y que  muchas  veces  le  estaba  vedada  a otros  compa- 
ñeros de  trabajo  dependientes  por  su  condidón  de  esclavos  o incluso  de  libertos. 

54  Existía  la  costumbre  de  ubicarse  juntos  los  talleres  del  mismo  olido. 

33  El  supuesto  consenso  de  que  la  perspectiva  de  Adolf  Deissmann  habrfa  que  desecharse, 
no  es  aun  del  todo  convincente.  Deissmann  afirmaba  que  Pablo,  por  si  mpalíay  dreunstandas 
de  la  vida,  perteneda  a la  clase  media  y clase  baja,  más  que  a la  clase  alta  {Paul.  A Siudy  in 
Social ....  pág.  57).  A lo  más,  lo  que  se  podría  dedr  es  que  en  las  comunidades  paulinas  había 
también  miembros,  sobre  todo  los  líderes,  con  delta  posidón  acomodada.  Así  también 
Gerard  Theissen  particularmente  sobre  la  comunidad  de  los  corintios,  op.  cit.,  pág.  193. 

36  Cp.  Peter  Lampe,  “Paulus  Zeltmacher”  in  BZ  (1 987)  n.2,  págs.  258ss.  En  realidad  no  se 
sabe  exactamente  si  Pablo  trabajaba  las  tiendas  con  tela  o cuero.  La  propuesta  de  Lampe  es 
que  Pablo  fabricaba  tiendas  de  tela,  más  concretamente,  de  lino;  Tarso  eraconoddo  por  su 
producción  de  lino.  Hock  se  inclina  por  el  cuero,  op.  cit.,  pág.  24.  Las  tiendas  de  cuero  eran 
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Si  es  que  hay  un  elemento  de  “movilidad  social”  y de  ambigüedad  de 
status  en  Pablo,  como  parecía  que  era  e!  fenómeno  común  de  los  primeros 
siglos,57  en  él  se  daría  “de  arriba  hacia  abajo”.  Sea  por  opción  deliberada 
-Pablo  no  quiso  ser  sostenido  económicamente,  de  manera  sistemática, 
por  la  iglesia  como  misionero58-,  o por  una  tendencia  inherente  a la 
coyuntura  de  su  contexto.  Esta  realidad  ambivalente  de  Pablo  de  “saber 
andar  escaso  y sobrado”,  como  lo  expresa  a los  filipenses  (Flp.  4. 12)59  es 
uno  de  los  elementos  que,  creemos,  le  permite  discernir  la  justicia  de  Dios 
desu  evangelio.  Muchos  de  la  comunidad,  y fuera  deella,  sabían  solamente 
lo  que  era  “andar  escaso”.60  En  cierta  ocasión  pasó  en  la  cárcel  más  del 
tiempo  exigido  por  la  ley.  Si  Pablo  hubiera  ofrecido  dinero,  como  soborno, 
al  procurador  romano,  posiblemente  hubiera  sido  puesto  en  libertad  (cp. 
Hch.  24.26).61 


c.  Pablo  como  prisionero 

El  lenguaje  de  Pablo  en  lo  referente  a la  justicia  y justificación  tiene 
un  tinte  forense  -aunque  no  exclusivo-.  En  efecto  se  habla  de  juicio, 

usadas  por  los  militares  romanos,  pero  también  por  gente  civil.  Si  Pablo  trabajaba  el  cuero, 
seguramente  lo  hada  para  personas  privadas  ya  que  la  casaimperial  contaba  con  su  propios 
esclavos  artesanos  que  trabajaban  a una  escala  mayor. 

57  Wayne  A.  Meeks  señala  la  inconsist enría  de  status  como  una  característica  presente  en 
miembros  de  las  comunidades  paulinas.  Su  estudio  refleja  sobre  lodo  una  elevación  de  status 
en  varios  miembros  de  extracción  baja  (libertos  o esclavos),  que  por  diversos  motivos 
adquieren  cierta  riqueza,  pero  que  por  su  procedencia  no  digna,  sufre  esta  ambigüedad.  The 
First  Urban  Christians.  The  Social  World  of  the  Apostle  Paul  (New  Haven  and  London: 
Yale  University  Press,  1983),  pág.  73. 

58  Esta  actitud  de  Pablo  ha  sido  estudiada  por  Theissen.  Para  él  ese  era  una  de  las  objeciones 
que  le  hacen  en  Corinto  sus  oponentes:  el  no  aceptar  el  sustento  de  parte  de  la  comunidad, 
como  supuestamente  era  la  norma  fundada  en  su  origen  por  los  apóstoles.  Pablo  defiende 
su  postura  y se  enorgullece  de  su  autosostén.  Theissen  contrapone  una  tradición  de 
carismáticos  itinerantes  a la  de  Pablo,  como  organizador  de  comunidades  (Gerard  Theissen, 
op.  cit.,  págs.  151-187).  Hock,  por  su  parte,  mueve  la  discusión  hacia  el  ámbito  de  la 
sociedad  gTeco-romana  y la  cuestión  del  sostén  de  los  filósofos.  Las  alternativas  para  el 
sostén  de  los  filósofos  eran:  pasar  los  gastos  de  sus  enseñanzas,  hospedarse  en  las  casas 
{households)  de  algún  ricoo  poderoso,  pedir  li  mosna,  y trabajar  (Roland  Hock,op.  cit.,  págs. 
50-65).  Pablo  elige  la  última,  mientras  que  los  carismáticos  inlincrantes  la  segunda  y la 
primera.  Cualquiera  que  sea  la  razón  no  importa  tanto,  el  hecho  es  que  Pablo  sigue  siendo 
artesano  y eso  lo  conecta  con  el  mundo  de  artesanos  y negociantes  de  todas  las  razas  y 
religiones. 

59  Cuando  les  agradece  lo  que  hoy  llamaríamos  “la  ayudita”  (Flp.  4.12)  -por  eso  hay  que 
relativizar  lo  de  “sobrado”. 

60  Podríamos  decir  también  que  el  himno  cristológico  de  Flp.  2.5-1 1 sistematiza  teológica- 
mente, entre  otras  cosas,  esta  vida  de  entrega  de  Pablo  como  seguidor,  imitadory  predicador 
de  Jesucristo.  La  solidaridad  espontánea  y gratuita  délos  hermanos,  concretizada  en  ayuda 
económica  y hospedaje  (Hch  17.10;  18.3,  Ro.  16.22-23;  Flp.  4.18),  no  considerada  como 
pago  por  su  ministerio,  debió  haber  sido  para  Pablo  un  gesto  significativo  que  en  alguna 
medida  reforzó  su  visión  de  comunidad  igualitaria  en  su  teología. 

61  Cp.  G.  Lüdemann,  Early  Christianity  according  to  the  Tradilions  in  Acts.  A Commentary 
(London:  SCM  Press,  1989),  pág.  249.  Cp.  nota  77. 
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condena,  sentencia,  castigo,  justificación,  liberación.62 Los  estudios  actuales 
sobre  la  justicia  de  Dios  y su  lado  forense  nos  remiten  siempre  a tradiciones, 
ya  sea  veterotestamentarias  o del  judaismo  tardío  apocalíptico.63  Sin 
embargo  hasta  la  fecha,  que  sepamos,  no  se  ha  considerado  el  hecho  de  que 
este  tinte  forense  de  la  justificación  no  viene  simplemente  de  tradiciones, 
sino  que  es  también  motivado  por  alguien  que  está  familiarizado  con  los 
términos  de  la  justicia  legal  debido  a su  estadía  en  la  prisión  y a su 
experiencia  en  las  tribulaciones. 

De  hecho,  Pablo  fue  arrestado  y llevado  a los  tribunales  más  de  una 
vez,  y sufrió  asimismo  el  castigo  de  la  cárcel,  con  la  flagelación  romana.64 
Según  su  propio  testimonio  en  2Co.  1 1 .23,  fue  encarcelado  muchas  veces 
(en  fylakais perissoteros ).  La  expresión  es  seguramente  superlativa,  pero 
subrayad  hecho  insoslayable  de  haber  sufrido  la  experiencia  de  un  reo.  En 
Flp.  1.13,14,17  yen  Flm.  1,1,13  habla  de  sus  cadenas  o encarcelamiento 
( desmoi ).  Por  Lucas  sabemos  que  estuvo  preso  en  Filipos  (Hch.  16.16- 
38),“  Cesárea  (Hch.  23.23-26.32)  y Roma  (Hch.  27-28),  y que  compareció 
ante  los  tribunales  en  Tesalónica  donde  Jasón  tuvo  que  pagar  una  fianza  a 
los  magistrados  (Hch.  17.6-9).  Al  parecer  también  estuvo  preso  en  Efeso 
(Cp.  ICo.  15.32;  2Co.  1.8);  por  lo  menos  hay  hipótesis  de  peso  que  afirman 
que  Pablo  escribió  las  cartas  a los  Filipenses66  y Filemón67  desde  ese  lugar. 

Se  sabe  poco  de  las  condiciones  de  las  cárceles  de  aquel  entonces  y del 
tratamiento  cotidiano  de  los  presos.68  Existía  la  cárcel  del  estado  y la  cárcel 
privada  en  la  casa  del  magistrado  de  la  ciudad.  Según  T.  Mómmsen,  las 
cárceles  en  casas  privadas  eran  más  seguras  y gozaban  de  mejores  con- 
diciones que  las  del  estado.  No  obstante  el  preso  debía  siempre  estar  enca- 
denado a un  soldado  para  su  vigilancia.69  Pablo  conoció  estos  dos  tipos  de 
cárcel  (cp.  Hch.  28.16). 

En  cuanto  al  tratamiento  de  presos  se  da  regularmente  una  parcialidad 
en  favor  del  preso  con  influencia,  poder,  status  o riqueza.  Peter  Gamsey 
estudia  las  desigualdades  de  iure  y defacto.10  En  sus  conclusiones  indica 

42  Cp.  la  abundancia  del  vocabulario  forense  en  el  apéndice  E del  artículo  “Una  visión  de 
la  gracia;  la  justificación  en  Romanos”  deBathieu  Beltrán  Villegas,  en  TV,  v.28  ( 1 987),  n.4. 

63  Cp.  el  excelente  estudio  de  Peter  Stuhlmacher,  Gottes  Gerechtigkeit  bei Paulas  (GóUingen: 
Vandenhoeck&  Ruprechl,  1965). 

64  2Co.  1 1.23,  flagelación  reglamentada  por  la  lex  Porcia.  Maurice  Cairez,  La  deuxiéme 
építre  de  Saint  Paul  aux  Corinthiens  (Genéve:  Labor  et  Fides,  1986),  pág.  222. 

65  Pablo  mismo  afirma  haber  sufrido  injurias  en  Filipos  (cp.  lTs.  2.2). 

46  Cp.  Niels  Hyldahl,  Die  Paulinische  Chronologie  (Brill:  Leiden,  1986),  pág.  50. 

47  Peter  Stuhlmacher,  Der  Brief  an  Phxlemon  (Ziirich:  Benziger/Neukirchener  Verlag, 
1981),  pág.  21. 

44  Pierre  Ducrey  hizo  un  estudio  sobre  el  tratamiento  de  los  prisioneros  de  guerra  en  Grecia. 
Sobre  el  sistema  de  trato  en  el  tiempo  de  los  romanos  señala  simplemente  que  fue  más 
represivo.  Traitement  des  prisonniers  de  guerre  dans  la  Gréce  antique  (Paris:  E.  de 
Boccard,  1968)  págs.  338ss. 

49  Theodor  Mómmsen,  Rómisches  Strafrecht  (Graz  Austria:  Akademische  Druck  U. 
Verlagsanstalt,  1955),  pág.  305. 

70  Peter  Gamsey,  Social  Status  and  Legal  Privilege  in  che  Román  Empire  (Oxford: 
Clarendon  Press,  1970). 
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que  las  de  iure  proceden  del  prejuicio  y parcialidad  de  los  jueces  y oficiales 
romanos.  Por  ejemplo,  la  práctica  misma  de  contar  con  dos  tipos  de  corte, 
una  en  la  cual  recurren  normalmente -si  bien  no  de  manera  exclusiva-,  los 
de  status  bajo  y otra  para  los  de  status  alto,  y la  diferencia  de  los  castigos 
de  los  condenados  señala  la  discriminación  contra  los  de  las  capas  infe- 
riores,71 como  veremos  a continuación. 

El  sistema  penal  doble  se  inicia  en  el  primer  siglo  y llega  a su  madurez 
en  el  tiempo  de  Adrián.  Con  la  introducción  de  la  cognitio  (la  cognitio  le 
otorga  al  juez  todo  el  poder  de  decisión  del  tribunal  para  describir  la 
penalidad),  se  dio  la  variación  de  penalidades:  m uy  severas  para  los  pobres 
y de  bajo  status  (como  esclavos,  libertos  y libres  pobres),  y ligeras  para  los 
nobles  y ricos.72  La  pena  capital  es  rara  en  este  segundo  grupo,  normal- 
mente sufren  el  exilio  ( deportado  o delegado)  o la  expulsión  de  un  poder 
gubernamental  (senado,  concilio,  etc.);  la  sanción  común  menor  era  el 
pago  de  una  multa.  Para  los  grupos  no-privilegiados,  la  pena  capital  era  el 
summum  supplicium,  es  decir,  la  pena  de  muerte,  ya  sea  la  crucifixión 
( crux ),  el  ser  arrojado  a las  bestias  salvajes  ( bestiis  dar  i),  el  ser  quemado 
vivo  ( vivus  uri,  crematio),  o luchar  como  gladiador.  Otra  penalidad  para 
este  grupo  era  el  trabajo  forzado  en  minas  (metallum)  o en  obras  y servicios 
públicos,  penalidad  menos  grave.  La  tortura  generalmente  era  reservada 
solo  a los  esclavos,  aunque  en  el  segundo  y tercer  siglo  la  padecieron 
también  hombres  libres  pobres.73 

Contrariamente  a la  desigualdad  de  iure,  la  desigualdad  defacto  no 
era  abiertamente  reconocida  por  autoridades  judiciales  y políticas.74  En  la 
práctica,  por  ejemplo,  hubo  ciudadanos  romanos  (sin  poder  o influencia) 
que  sufrieron  castigo  corporal  o tortura,  aunque  era  prohibido  por  ley.75 

De  allí  que  Mómmsen,  especialista  en  derecho  romano,  llegue  a 
afirmar  que  sin  duda  ( ohne  Zweifel ) el  trato  del  prisionero  dependió,  por 
un  lado,  de  lapersonalidad  del  superior  o del  subalterno  competente,  y por 
otro,  del  poder  e influencia  del  preso.  Para  los  presos  adinerados  o que 
tenían  un  apoyo  de  amigos  las  condenas  se  reducían  o no  llegaban  a 
concretizarse,  mientras  que  los  pobres  e insignificantes,  terminaban  en  la 
más  horrible  miseria.76  El  mismo  Pablo  pasó  dos  años  abandonado  en  la 
prisión  en  Cesárea;  Félix,  el  procurador  romano,  le  dio  largas  al  caso  de 
Pablo  con  la  esperanza  de  que  le  diese  dinero,  como  soborno  (Hch. 
24.2Ó).77  Además,  laduración  máxima  de  la  prisión  preventiva  era  de  dos 


71  Ibid.,  pág.  277. 

12  Ibid.,  pág.  99s. 

73  Ibid.,  págs  103s.  Cp.  págs.  105-152. 

74  Ibid.,  pág.  277s. 

75  Si  Pablo  contó  con  una  ciudadanía  romana,  ésta  no  le  sirvió  mucho  las  tres  veces  que  fue 
azotado  por  la  ley  romana  (tris  erabdisihen),  según  2Co.  1 1.25,  a menos  que  haya  ocultado 
este  privilegio. 

76  Mómmsen,  op.  cit.,  págs.  304s. 

77  Cp.  Liidemann.op.  ci/., pág.  249.  l^lexlulia  prohibía  recibir  dinero  de  prisioneros.  Félix 
actuó  al  margen  de  la  ley. 


64 


años,78  hecho  que  Félix  no  tomó  en  cuenta.  A la  llegada  de  su  sucesor, 
Porcio  Festo,  Félix  continuó  dejando  prisionero  a Pablo  simplemente 
porque,  según  Lucas,  quería  congraciarsecon  los  judíos  (Hch.  24.27).  Con 
ley  o sin  ley  las  injusticias  salen  a la  luz. 

Que  la  vida  del  prisionero  era  indiferente  a la  justicia  legal,  se 
observa  también  en  el  relato  de  Lucas  (sea  cual  fuere  el  género  literario  del 
pasaje),  cuando  los  soldados  quisieron  matar  a los  presos  a bordo  del  barco 
por  temor  a que  se  escaparan  nadando  (Hch.  27.42). 

Pablo  escribió  Gálatas  y Romanos  antes  de  su  experiencia  en  las 
cárceles  de  Cesárea  y Roma.  Sin  embargo,  el  había  ya  experimentado  el 
peso  de  un  sistema  legal  desigual.  La  carta  que  escribió  desde  una  prisión 
a los  filipenses,  refleja  la  voz  de  un  narrador  prisionero  que  espera  el 
veredicto  de  la  muerte  siendo  inocente.  Se  trata  de  un  preso  que  hoy 
llamaríamos  político,  pues  fue  arrestado  por  provocar  tumultos  al  hablar 
de  otro  Señor,  otro  reino  y otra  justicia  inauguradas  por  un  crucificado 
inocente,  uno  juzgado  por  la  ley  romana  y condenado  a la  pena  máxima 
reservada  a los  esclavos:  la  crucifixión.  Hasta  donde  sepamos,  no  fue 
arrestado  ni  por  deuda,  robo  o crimen,  ni  por  ser  un  esclavo  fugitivo. 

Así,  pues,  el  lenguaje  abundantemente  forense  de  la  teología  de  la 
justificación  pudo  haber  sido  consolidado  no  solo  por  la  tradición  sobre  la 
idea  de  juicio,  sino  por  su  experiencia  en  los  tribunales  y en  las  cárceles, 
en  las  cuales  vivió  angustiado,  pendiente  de  un  veredicto.  Las  autoridades 
romanas  le  condenan,  siendo  inocente.  Pero  Dios  le  justifica  por  gracia.  En 
la  ley  romana  no  cuenta  lagracia,  sino  los  méritos  del  acusado,  dependiendo 
de  su  status  social,  poder  y riqueza.  El  codigo  penal  del  principado  hace 
diferencias  sociales,  y el  castigo,  dependiendo  del  delito,  solo  es  aplicado 
en  todo  su  rigor  al  esclavo,  al  pobre  y al  extranjero.  El  aristócrata,  libre  y 
ciudadano  con  poder  se  rige  con  otras  normas  más  suaves.  Por  esto,  para 
Pablo,  frente  a la  justicia  de  Dios  no  hay  acepción  de  personas:  todos  son 
pecadores  y todos  reciben  la  gracia  y el  don  de  su  justicia  salvadora, 
liberadora  y recreadora. 


****** 


Hemos  visto  hasta  ahora  al  autor  de  la  carta  a los  romanos  como  un 
sujeto  transindividual  con  conciencia  colectiva;  conciencia  nutrida  por  su 
experiencia  en  la  sociedad  romana  como  artesano,  como  judío  y como 
preso.  Nuestra  intención  fue  hacer  ver  que  la  vivencia  de  la  cotidianeidad 
en  sus  relaciones  con  los  demás  y con  Dios,  en  un  contexto  hostil  a los 
excluidos  de  la  sociedad,  constituye  un  elemento  de  capital  importancia 
para  la  comprensión  de  su  teología  y del  tema  de  la  justificación  por  la  fe, 

7*  El  término  dietia(s)  usado  en  Hch.  24.27  corresponde  al  término  técnico  de  derecho  bien- 
nium.  De  acuerdo  a H.  Conzelmann,  los  dos  años  se  refieren  a la  duración  de  Pablo  en  la 
prisión,  y no  al  período  de  las  funciones  de  Félix  en  Jemsalén,  como  algunos  piensan.  Hans 
Conzelmann,  Acts  of  ihe  Apostles  (Philadelphia;  Fortress  Press,  1987),  pág.  201. 
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en  particular.  Veamos  ahora  el  contexto  socio-económicoqueenmarcasu 
vida. 


2.  El  imperio  romano 

La  experiencia  concreta  de  Pablo  fue  un  punto  de  referencia  central 
para  comprender  la  perversidad  del  pecado  y la  revelación  de  “la  ira  de 
Dios  contra  toda  impiedad  e injusticia  de  los  hombres  que  aprisionan  la 
verdad  en  la  injusticia”  (cp.  Ro.  1.18).79 

Hablando  en  términos  menos  teológicos,  podemos  preguntamos 
¿cómo  los  contemporáneos  del  primer  siglo  de  nuestra  era  aprisionaron  la 
verdad  en  lainjusticia?  Muchos  escritos  sobre  esa  época  mencionan  la  paz 
y seguridad,  política  inaugurada  con  “el  nuevo  orden”  proclamado  con 
Augusto  (14  a.C.-29  d.C.),  la  prosperidad  y el  impulso  económico.  Y en 
la  mayoría  de  ellos  se  deja  ver  para  beneficio  de  quiénes  se  dio  esta  paz, 
concordia  y seguridad  romanas.80 

Por  lo  que  veremos  más  adelante,  no  podemos  evitar  pensar  que  Pablo 
fue  testigo  de  grandes  construcciones,  pero  muy  probablemente  los  ham- 
brientos no  pasaron  desapercibidos;  Pablo  vivió  la  Pax  Romana  pero 
conoció  igualmente  el  movimiento  de  tropas  y bases  militares  en  las 
fronteras  de  las  provincias  del  imperio.  El  romano  estaba  orgulloso  de  sus 
leyes,  pero  el  pobre  y el  esclavo  las  sufrió  contra  él.81  Pablo  mismo  fue 
arrestado  injustamente.  La  dignidad  y la  riqueza  estaban  en  boga,  pero  el 
estigma  de  la  esclavitud  ni  siquiera  un  liberto  era  capaz  de  superarlo;  la 

75  Para  Pablo,  como  veremos  en  nuestro  análisis  particular  de  Romanos,  por  la  impiedad  e 
injusticia  de  los  seres  humanos,  se  da  un  trastorno  del  derecho  de  Dios  y del  ser  humano. 
Como  dice  Kertelge:  “Su  impiedad  es  al  mismo  tiempo  su  injusticia  en  cuanto  que  al  sepa- 
rarse de  Dios  trastorna  el  derecho  de  Dios  y del  hombre,  porque  el  derecho  del  hombre  es 
también  el  derecho  de  Dios.  El  derecho  del  hombre  tiene  su  fundamento  más  profundo  en 
Dios.  El  estado  de  cosas  por  lo  que  a la  perversión  del  derecho  se  refiere  lo  pone  de  relieve 
el  versículo  (1 . 1 8):  los  hombres  oprimen  la  verdad , es  decir  la  verdad  del  ser  humano,  en  la 
que  se  incluye  también  lacoexistenciahumana”.  Karl  Kertelge,  Carta  a los  Romanos  (Bar- 
celona: Heider,  1985),  pág.  37. 

80  Para  un  estudio  sobre  la  falacia  de  la  “Paz  y Seguridad"  del  imperio  romano,  véase  Klaus 
Wengst,  PaxR omana  and the  Peace  ofJesusChrist  (London:  SCM  Press  LTD,  1987),  págs. 
9-26;  Néstor  Míguez,A'o  como  los  otros  que  no  tienen  esperanza.  Ideología  y estrategia  del 
cristianismo  paulino  en  la  gentilidad.  Lectura  socio  política  de  la  primera  carta  de  Pablo 
alostesalonicenses.,  tesis  doctoral  (Buenos  Aires:  ISEDET,  1988),  págs.  625-631.  Paraeste 
autor,  el  uso  de  pax  con  otro  complemento  como  “concordia”  o “seguridad",  era  propio  de 
la  propaganda  del  imperio  romano,  y conformaba,  así  mismo,  “el  programa  del  tiempo  del 
principado”,  pág.  628.  Las  monedas,  forma  de  difusión  ideológica  de  acuerdo  a Míguez, 
“mostraban  los  atributos  de  la  paz,  seguridad,  concordia  y fortuna  como  las  diosas  que 
acompañaban  y coronaban  las  empresas  imperiales”,  ibid.,  pág.  265.  Un  ejemplo  del  uso  de 
las  palabras  “Paz”  y “Seguridad”  se  encuentra  en  el  discurso  del  general  Cerialis,  encargado 
de  “pacificar”  una  revuelta  en  las  Galias.  Tari  le  (¿55- 1 20?),  Histoires.  Texto  establecido  y 
traducido  al  francés  por  Henry  Goelzer  (París:  “Les  Belles  Lettres”,  1921)  L 2,  IV,  74s., 
págs.  278s. 

81  Cp.  P.  Garnsey,  op.,  cit.,  págs.  234-276. 


66 


explotación  no  cesó.  La  civilización,  la  paz,  el  derecho  y la  dignidad  signi- 
ficó para  muchos  pobres,  pobreza,  sometimiento,  injusticia  y humillación. 
Dos  factores  de  este  período  constatan  estas  afirmaciones:  el  económico 
y el  social.82  Uno  hace  imposible  la  vida  del  pobre,  el  otro  le  niega  su  digni- 
dad de  persona. 


a.  La  verdad  de  la  civilización 

Uno  de  los  acontecimientos  que  llama  la  atención  en  este  tiempo, 
cuando  Augusto  se  afirma  en  el  poder  como  emperador,  es  el  auge  de  la 
urbanización:  se  aumentan  las  ciudades,  se  reconstruyen  las  antiguas  y 
aparece  una  población  creciente.  A la  par  de  Roma,  Alejandría  y Antio- 
quía,  las  tres  ciudades  más  famosas,  nacen,  crecen  o se  renuevan  Corinto, 
Atenas,  Filipos,  Tesalónica,  Esmima,  Efeso,  Tarso,  Pérgamo,  Laodicea, 
sin  contar  con  las  ciudades  de  Palestina  que,  sobre  todo  en  el  tiempo  del 
rey  Herodes,  progresan  de  forma  sorprendente.  En  todas  partes  se  encuen- 
tran obras  de  construcción  de  edificios,  sean  estos  gimnasios,  baños,  tem- 
plos, estadios  y otros.  Las  vías  de  comunicación,  nuevas  o reconstruidas, 
es  otro  factor  mencionado  con  frecuencia  para  admirar  el  progreso  de  la 
urbanización.83 

El  arte  romano,  la  literatura  latina,  el  conocimiento  filosófico  mar- 
ca igualmente  un  momento  de  progreso  y civilización.  No  pocos  de  los 
conocidos  poetas  alaban  la  grandeza  del  imperio  y del  emperador,  su  reino, 
riqueza,  poder.84  Para  Virgilio,  por  ejemplo,  el  imperio  romano  es  eter- 
no.85 

Sin  embargo  el  costo  de  este  avance  de  la  civilización  de  los  primeros 
siglos  es  alto  para  quienes  lo  han  de  asumir,  es  decir  las  provincias  some- 
tidas y los  pobres  en  general,  sea  de  las  provincias  o de  la  ciudad  imperial. 


“ El  papel  del  ejército  es  fundamental  para  mantener  la  Pax  Romana.  Cp.  Néstor  Míguez, 
op.  cit.,  págs.  232-240.  Para  su  estudio  remitimos  a G.R.  Walson,  The  Román  Soldier 
(Bristol:  Thames  & Hudson,  1969). 

83  Estas  vías  eran  frecuentadas  sobre  todo  por  tropas  militares,  la  administración  imperial 
y los  oficiales  del  gobierno  encargados  del  correo;  pero  también  eran  aprovechadas  por 
pequeños  comerciantes,  podas,  filósofoso  misioneros  itinerantes.  La  víamarítima,  controlada 
exclusivamente  por  el  ejército,  urna  las  ciudades  más  importantes  del  mediterráneo  y 
facilitaba  el  intercambio  de  productos  de  olivo,  vino,  telas,  porcelana,  vidrio,  etc.  Artículos 
de  lujo,  exóticos,  para  la  aristocracia,  llegaban  de  lejanas  tierras  de  oriente  gracias  a este 
medio  de  transporte.  Cp.  Fermín  O’Sulivan,  The  Egnatian  Way  (Hamsburg:  Stockpole 
Books,  1972).  Sobre  el  poder  naval:  Chester  G.  Stam,  The  Influence  of  Sea  Power  on 
Ancient  History  (Oxford:  Oxford  University,  1989),  págs.  67-81;  Fik  Meijer,  A History  of 
Seafaring  in  the  Classical  World  (London:  Coom  Helm,  1986),  págs.  167-235. 

84  Entre  ellos  Virgilio  (cp.  Enéide.  Texto  establecido  y traducido  al  francés  por  Henri 
Goelzer  (París:  Les  Belles  Lettres,  1966)  I,  257-296,  págs.  15-17.  Aelius  Aristides  (cp. 
“Regarding  Rome”  .The  Complete  Works.  Traducido  al  inglés  por  Charles  A.  Behr.  Leiden: 
EJ.  Brill,  1981,  XXVI,  págs.  73ss.)  Horacio  (cp.  Odas.  Texto  traducido  al  español  por 
Bonifacio  Chamorro  (Madrid:  Espasa  Calpe,  S.A.,  1967)IV,4,5,  págs.  130-133. 

85  imperium  sirte  fine  dedi , Enéide  L 178. 
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esclavos  o libertos,  ciudadanos  o extranjeros,  campesinos  o urbanos.  De 
estos  pobres,  unos  sufren  más  que  otros  pero  todos  sufren.86 

El  origen  de  las  riquezas  y su  distribución  nos  ayuda  a entender  algo 
de  esta  historia  desigual. 

Las  riquezas  llegan  a Roma  por  diversas  fuentes.  En  un  principio  se 
debió  a la  guerra.  Si  la  inversión  militar  era  grande,  la  recuperación  de  esta 
era  insuperable.  Los  saqueos  de  tesoros  nacionales,  de  templos,  pillaje  in- 
discriminado y prisioneros  deguerra  convertidosen  esclavos, confiscacio- 
nes, eran  las  partes  importantes  del  botín.87  A eso  se  agrega  los  tributos  de 
las  provincias  vencidas  o sometidas  voluntariamente,  y los  impuestos  de 
todo  tipo.  En  efecto,  las  provincias,  dice  Gamsey,  “tenían  la  carga  de  suplir 
el  gobierno  romano  con  alimentos  y otros  artículos,  además  de  dinero.”88 

Las  personas  pobres  eran  las  más  afectadas  por  esta  política  fiscal, 
pues  la  taxación  recaía  más,  directa  o indirectamente,  sobre  los  que  traba- 
jaban la  tierra,  campesinos  o inquilinos.89 

En  lo  que  se  refiere  a la  economía,  el  medio  más  importante  de  prod  uc- 
ción  era  la  tierra.  Según  Salvioli,  la  formación  del  latifundio  resume  los 
puntos  importantes  de  la  historia  de  la  economía  de  los  romanos: 

. . .enriquecidos  por  las  guerras  púnicas  y asiáticas , los  patricios 
se  apropiaron  de  territorios  fértiles  y de  las  colonias  y de  los 
que  eran  agerpublicus.  Por  medio  de  intereses  sobre  el  dinero 
prestado  les  quitaron  a los  campesinos  libres  el  fruto  de  su 
trabajo  y habiendo  aumentado  la  masa  de  capital,  buscaron 
colocarla  en  la  compra  de  propiedad  inmobiliaria.  Era  inútil  y 

M M.  Clévenot,  inspirándose  en  una  de  las  inscripciones  antiguas,  sobre  el  funeral  de  un  car- 
pintero naval  (C.I.L.  XI,  1 39,  museo  de  Ravenne)  comienza  en  uno  de  sus  libros  con  estas 
palabras:  “Allá  está  Roma.  Muy  lejos:  como  a trescientos  cincuenta  millas,  por  la  vía  Fla- 
minia.  Aquí  está  Ravenne,  antigua  ciudad  elrusca  a la  orilla  del  Adriático,  ahora  segundo 
puerto  de  la  marina  imperial.  Allá  esta  el  emperador  Augusto,  su  hermana,  sus  generales, 
sus  poetas.  Aquí  está  un  taller  de  contrucción  naval;  ¡oh!  un  cobertizo  muy  modesto  donde 
trabajan  tres  artesanos.  Allá  esta  la  gran  historia,  la  de  Roma,  del  imperio,  del  arte  romano 
y de  la  literatura  latina.  Aquí  está  un  rastro  ínfimo,  dejado  por  gente  sin  rango  sobre  un 
monumento  funeral,  una  simple  piedra  esculpida,  pago  alto  de  gente  insignificante  como 
para  no  quedar  completamente  en  el  olvido.  Michel  Clévenot,  Les  hommes  de  la  fraternilé 
(París:  Femand  Nalhan,  1981)  t.I,  pág.  1.  Pero  los  pobres  también  sufren  en  Roma.  “La 
ignominia  de  los  contrastes  carcome  la  metrópoli”  cuyos  pobres  tienen  que  afrontar  además 
el  costo  alto  de  vida.  Calherine  Salles,  Les  bas-fond  de  L'Anliquité  (París:  Ed.  Robert 
Laffont,  1982),  págs.  179-185. 

17  Cp.  por  ejemplo  la  lista  de  los  ingresos  de  distinta  índole  en  oro,  plata  o joyas  (200-157 
A.C.)  analizada  por  Tenny  Frank,  en  An  Economic  Survey  of  Ancient  Rome  (New  York: 
Oclagon  Books,  1975),  LlI,  págs.  126-141.  En  lo  que  respecta  a los  prisioneros  de  guerra, 
con  el  aplastamiento  de  la  resistencia  judía  en  el  año  70  d.C,  por  ejemplo,  96.000  judíos 
fueron  vendidos  como  esclavos,  según  narra  Josefo  (The  Yewish  War,  VI,  414-420,  pág. 
496).  Y eso  en  un  tiempo  de  relativa  tranquilidad,  cuando  las  famosas  guerras  de  conquista 
ya  casi  habían  terminado.  Porque  “la  guerra  no  cesó,  lo  que  cesó  fue  la  guerra  a gran  escala, 
los  esclavos  prisioneros  siguieron  llegando  al  mercado  de  distintas  regiones”.  K.R.  Bradley, 
“On  the  Román  Slave  Suppley  and  Slavebreeding”,  en  Classical  Slavery,  Ed.  M.I.  Finley 
(London:  Frank  Cass,  1987),  pág.  49. 

**  Peter  Gamsey/Richard  Sal ler,  The  Román  Empire  (London:  Duckworth,  1987),  pág.  97. 
89  M.I.  Finley,  The  Ancient  Economy  (London:  The  Hogarlh  Press,  1985),  pág.  91. 
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poco  práctico  continuar  prestando  a pequeños  propietarios  li- 
bres que  no  producían  ningún  excedente  apreciable,  pues  con 
la  extensión  de  la  cultura  del  trigo  y de  otros  cereales,  la  baja 
de  precio  y la  dificultad  de  la  venta  fueron  tales  que  el  deudor 
no  podía  liberarse  de  sus  obligaciones.  Entonces  interviene  la 
expropiación.  Los  labradores  libres  fueron  expulsados  y 
remplazados  por  esclavos.  Así,  una  parte  de  la  población 
agrícola  libre  fue  reducida  a la  condición  de  asalariados.90 

De  manera  que  aprincipios  de  nuestra  era  encontramos  una  concentra- 
ción de  tierra  en  manos  de  pocos  propietarios  ricos  no  solo  en  Italia  sino 
también  en  las  provincias.91  Con  este  paso  de  una  economía  campesina  a 
la  de  terrateniente,  se  da  una  tendencia  a cambiar  la  cultura  del  cereal  por 
formas  de  cultivo  que  producen  más  ganancia,  como  el  vino  y el  olivo.92 
Dicha  política  afectó  a la  gente  pobre  cuya  alimentación  era  a base  de 
cereal. 

El  excedente  de  la  producción  fue  una  importante  fuente  de  ingreso. 
De  Ste.  Croix  analiza  dicho  excedente  en  el  mundo  griego  antiguo,  pero 
nos  sirve  de  referencia  porque  continuó  en  el  período  romano.  El  autor 
propone  la  existencia  de  dos  maneras  de  extraer  la  plusvalía  de  los  trabaja- 
dores: una  directa  y otra  indirecta.  Los  propietarios  extrajeron  la  plusvalía 
de  forma  directa  del  trabajo  no  libre,  es  decir,  del  trabajo  esclavo,  servil, 
o de  aquellos  que  por  deudas  pasaban  a pertenecer  por  un  tiempo  a la 
voluntad  del  prestador,  hasta  pagar  la  deuda  con  su  trabajo.  A este  tipo  de 
explotación  directa  se  le  añaden  los  trabajadores  alquilados  de  manera  es- 
porádica y los  que  alquilaban  la  tierra.  Otras  entradas  de  excedente  se  da- 
ban de  manera  indirecta  por  medio  de  la  renta,  si  alquilaba  la  tierra  o por 
la  cuota  de  la  manumisión,  si  un  esclavo  era  capaz  de  pagarla.  La  forma  de 
explotación  indirecta  es  aplicada  por  el  estado  para  el  beneficio  colectivo 
de  la  clase  propietaria  de  status  libre.  Se  hacía  por  medio  de  taxación  (en 
moneda  o especie),  conscripción  militar  y servicio  forzado  (como  la 
angaria).  De  estas  la  más  importante,  por  supuesto,  era  la  taxación,  carga 
que  subió  en  el  periodo  del  principado  romano.  Los  afectados  de  esta 
extracción  de  plusvalía  indirecta  eran,  entre  otros,  los  pequeños  propieta- 
rios, los  artesanos  que  trabajaban  por  su  cuenta,  los  comerciantes.  Pero  la 
mayoría  la  constituían  los  campesinos.93 

90  G.  Salvioli,  Le  capitalisme  dans  le  monde  antique  (New  York:  Amo  Press,  1979),  pág. 
84.  Sobre  tierra  e inmigración  cp.  Keith  Hopkings,  Conquerors  and  Slaves.  Sociological 
Siudies  inRoman  History  (Cambridge:  Cambridge  University  Press,  1978),  págs.  56-74. 

91  Los  propietarios  de  tierra  de  las  provincias  no  solo  eran  la  gente  rica  de  esa  provincia  sino 
frecuentemente  eran  los  miembros  ricos  de  la  élite  romana  de  la  orden  de  senadores  o 
ecuestres.  Cp.  Gamsey  & Saller,  op.  cit.,  pág.  65;  cp.  también  A.H.M.  Jones,  The  Román 
Economy  .Siudies  inAncient  Economy  and  Administrativa  History  (Oxford : Basil  Blackwell, 
1974),  pág.  125. 

92  M . Rostovtzef  f.  Social  and  Economic  H istory  of  the  Román  Empire  (Oxford : Clarendon 
Press,  1957),  pág.  93. 

93  G.E.M.  de  Ste.  Croix,  The  Class  Struggle  in  the  Ancient  Greek  World  (London: 
Duckworth,  1981),  págs.  203-206. 
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Esta  forma  de  explotación  esclava  (en  el  sentido  de  no-libre),  fue 
cambiando  paulatinamente  en  los  primeros  tres  siglos  de  nuestra  era.  Pues 
se  comienza  a generar  una  presión  mayor  sobre  la  población  libre  pobre, 
al  grado  de  queal  final  del  siglo  II  d.C.  la  mayoría  de  los  campesinos  fueron 
sujetos  a formas  de  servidumbre  o casi  servidumbre.94 

En  Asia  Menor  y Siria  la  forma  de  explotación  era  también  no-libre 
pero  bajo  la  forma  servil  o de  obligación  por  deudas.95 

Los  campesinos  libres  o semi-libres  eran  explotados  a través  de 
rentas,  pagos  tributarios  y servicios  forzados.  Con  el  tributo  a Roma  se  da 
una  opresión  mayor.96 

J unto  con  el  acaparamiento  de  tierras  los  romanos  emplearon  la  usura 
para  la  multiplicación  de  sus  riquezas.  Cuando  Roma  empezó  a conquistar 
las  provincias,  expresa  Kavaliov,  “las  opresiones  de  carácter  usurero 
aumentaron  enormemente...;  muchos  Estados  aliados  y no  aliados  se 
debilitaron  en  tal  modo  que  fueron  obligados  aentregarseaRoma.  La  tasa 
de  interés  del  dinero  prestado  superaba  en  mucho  el  nivel  ‘legal’,  alcanzando 
el  48-50%  y hasta  superándolo”.97  También  los  romanos  se  valieron  de  la 
especulación,  comercial  o de  bienes  inmuebles,  como  la  especulación 
sobre  los  terrenos  o los  edificios  en  la  ciudad  (frecuentemente  para  alqui- 
lar con  rentas  altas  a gente  pobre).98 

Ahora  bien,  no  podemos  referimos  únicamente  a la  participación  de 
dominio  y opresión  del  Imperio.  Los  romanos  muchas  veces  encontraron 
terreno  fértil  en  aliados  provinciales.  Si  bien  es  cierto  que  con  ¡apolítica 
del  imperio  se  dieron  ciertos  cambios  en  las  ciudades  de  las  provincias,  en 
relación  a posiciones  sociales  y económicas,  estos  cambios  favorecían  en 
primer  lugar  a la  aristocracia  local,  pues  las  conexiones  eran  con  ella.  En 
general,  dichas  autoridades  llegaron  a ser  más  ricas  y poderosas  con  la 


94  Ibid.,  pág.  261. 

95  La  diferencia  entre  Italia  y el  Este  griego  con  respecto  al  cambio  de  producción  esclava 
a gran  escala  a producción  de  campesinos  es  que  en  el  Este  griego  los  campesinos  ya 
constituían  un  factor  muy  importante  en  la  economía.  Ibid.,  242. 

96  Ibid.,  pág.  228.  Al  parecer  con  Augusto  se  regularizó  el  sistema  de  taxación  en  las 
provincias  (cp.  Jones,  op.  cit.,  págs.  164-1 66);  ello  atenuó  la  avaricia  frecuente  de  la  élite 
romana  bajo  la  República. 

97  S.I.  Kavaliov,  Historia  de  Roma,  (Buenos  Aires:  Ed.  Futuro,  1 964)  t.I,  pág.  331.  Si  la  aris- 
tocracia romana  menospreciaba  la  actividad  usurera,  como  se  ha  dicho,  era  porque  ellos 
definían  la  usura  como  el  pequeño  préstamo;  un  usurero  era  quien  oprimía  al  pueblo  pobre. 
A la  actividad  usurera  de  los  patricios  se  le  llamaba  operación  financiera,  los  préstamos  se 
harían  en  grande,  a las  ciudades,  a los  reyes  vasallos,  a las  provincias,  cuyo  interés  podía 
ser  más  elevado.  Salvioli,  op.  cit.,  págs.  226s. 

98  G.  Salvioli,  op.  cit.,  pág.  55.  No  mencionamos  la  industria  (otra  fuente  de  riqueza)  porque 
esta  progresó  poco  en  esta  época.  Como  la  economía  era  más  de  naturaleza  doméstica  o 
familiar,  cada  casa  se  esforzaba  para  producir  para  el  autoconsumo.  No  hubo  mucha  división 
del  trabajo  necesaria  para  la  manufactura.  Los  ricos  que  no  compraban  más  que  artículos  de 
lujo  importados,  ya  que  tenían  lo  necesario  por  la  producción  de  autoconsumo  en  sus  casas, 
no  podía  esti  mular  la  industria.  Si  bien  la  ciudad  era  sobre  todo  un  centro  de  consumo,  no 
eran  muchos  los  que  teman  la  capacidad  de  compra  de  productos  manufacturados.  Las 
grandes  ciudades  estaban  llenas  de  esclavos  domésticos,  de  libertos  humildes,  de  no 
poseedores,  estos  pobres  sin  actividad  industrial  no  compraban  nada  Ibid.,  pág.  158. 
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llegada  del  imperio"  a cambio,  por  supuesto,  del  sometimiento  a las  dis- 
posiciones de  la  administración  imperial,100  lo  cual,  en  ocasiones  les  costó 
caro.101 

La  civilización,  pues,  afectó  negativamente  las  provincias  del  im- 
perio.102 En  general  se  consagró  más  que  todo  al  progreso  de  las  ciudades. 
Las  comunidades  rurales  continuaron  viviendo  en  condiciones  muy  pri- 
mitivas.103 De  allí  la  manifestación  de  hostilidades  profundas  entre  ciudad 
y campo.104  Pero  también  la  urbanización  perjudicó  a los  pobres  de  la 
ciudad.  En  Efeso,  Nicea,  Claudiopolis  y Nicomedeia  hubo  tensiones  por 
el  mal  uso  de  los  fondos  municipales;  los  dirigentes  dedicaban  grandes 
cantidades  de  dinero  en  construcciones  de  lujo,  lo  que  disminuía  los 
donativos  acostumbrados  a la  población.105  Tenny  Frank,  quien  afirma  que 
“el  estudio  de  las  ciudades  en  Asia  Menor  en  los  primeros  dos  siglos  del 
imperio  es  a la  vez  el  estudio  del  progreso  de  la  urbanización  y del 
crecimiento  de  la  prosperidad”,  tiene  que  aceptar  que  hubo  descontento 
por  parte  de  los  pobres  y que  el  progreso  profundizó  los  contrastes  sociales 
entre  pobreza  y riqueza.106 


b.  La  verdad  de  la  dignidad 

La  verdad  de  la  dignidad  en  el  mundo  romano  es  que  solo  unos  pocos 
podían  lograrelcalificativodedigno.  Eseestabarestringidoalaclasealta. 
Los  criterios  más  importantes  para  pertenecer  a esta  clase  los  resume 
Alfóldy:  ser  rico,  tener  una  función  alta  y ejercer  poder  por  medio  de  ella, 
contar  con  prestigio  en  la  sociedad , frente  a todos,  y ser  m iembro  de  alguno 
de  los  tres  famosos  ordines:  senatorius,  equester,  decurionum .1(r7  Este 

99  Cp.  W.  Meeks,  op.  cit.,  pág.  12. 

10u  Cp.  K.  Wengst,  op.  cit.,  págs.  26ss.  Es  por  eso  que  la  revuelta  del  66  en  Palestina,  por 
ejemplo,  va  dirigida  no  solo  contra  Roma,  sino  contra  los  usureros,  terratenientes  y gob- 
ernadores locales.  (Cp.  P.  A.  Brunt,  “The  Romanizalion  of  the  Local  Ruling  Classes  in  the 
Román  Empire”,  en  Assimilation  et  résistance  á la  culture  gréco-romaine  dans  le  monde 
ancien,  París:  Société  d’édition  “Les  Belles  LeUres”,  1976,  págs.  161-170).  Según  este 
autor,  la  extensión  de  ciudadanía  romana  a la  aristocracia  de  las  provincias,  simboliza  la 
recompensa  por  su  sometimiento  y la  consolidación  de  la  lealtad  (Jbid.,  pág.  166). 

101  En  el  tiempo  de  Trajano,  los  ricos  de  Galacia  y Bitinia  tuvieron  que  mantener,  por  varios 
días,  al  ejército  romano  que  pasaba  de  tránsito,  porque  las  ciudades  fueron  incapaces  de 
soportarla  carga  económica  que  ello  implicaba.  Cp.  M . Rostovtzeff , op.  cit.,  págs.  358, 692. 

102  Aunque  a veces  los  dirigentes  locales,  aliados  a la  política  imperial  para  beneficio  propio, 
se  percató  poco  de  ello.  Tácito  comenta  que  los  bretones  en  su  inexperiencia,  llamaban 
civilización  a lo  que  contribuía  a su  esclavitud”  (refiriéndose  a la  cuestión  de  los  baños, 
teatros,  juegos,  etc.).  Tácito,  Viect  Agrícola.  Texto  establecido  y traducido  al  francés  por  E. 
de  Saint  Denis  (París:  Les  Belles  LeUres,  1967)  XXI,  2,  pág.  19. 

I<a  Rostovtzeff,  op.  cit.,  pág.  346. 

1<M  W.  Meeks,  op.  cit.,  pág.  14. 

105  Cp.  Tenny  Frank,  op.  cit.,  t.IV,  págs.  809-811. 

106  Ibid.,  págs.  810-812. 

107  Géza  Alfóldy,  Rómische  Sozialgeschichte  (Wiesbaden:  Franz  Steiner  Verlag  GMBH, 
1975),  pág.  94. 
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sector  es  el  beneficiario  en  la  distribución  de  la  riqueza  obtenida  por  las 
distintas  fuentes  arriba  mencionadas.108 

Un  ordo  era  una  categoría  social  definida  jurídicamente.  Y para  ser 
miembro  de  alguno  de  los  ordines,  se  tenía  que  contar  con  prestigio  o 
dignidad.  Para  contar  con  prestigio  habría  que  haber  nacido  dentro  de  una 
familia  noble,  poseer  riqueza  y gozar  de  buena  reputación  moral.109  Como 
se  puede  ver  se  trata  de  un  privilegio  o derecho  que  circula  entre  las 
familias  de  la  aristocracia.  La  ley  se  encarga  de  velar  por  el  enmarcamicnto 
de  esta  distinción  de  privilegio.110 

Los  emperadores  se  afanaron  en  distinguir  claramente  las  diferencias 
de  status.  Lo  que  P1  inio  (62-¿  114?)  llama  entre  “los  pequeños”  y “los  gran- 
des”.111 Pero  no  sólo  entre  ellos,  sino  también  entre  la  gente  rica.  Esto 
último  como  respuesta  a una  ola  de  nuevos  candidatos  a miembros  de  los 
ordines,  con  origen  dudoso,  como  los  oficiales  del  ejército,  que  alcanzaron 
una  posición  prestigiosa  gracias  a sus  servicios  militares  prestados  al 
régimen.  Hubo  varias  protestas  de  parte  de  la  aristocracia  contra  la  incor- 
poración de  este  tipo  de  personas  provenientes,  sobre  todo,  de  las  pro  vincias 
del  imperio.112  En  efecto,  con  el  advenimiento  del  imperio  encontramos 
dos  sectores  que  podían  escalar  hacia  la  honorabilidad:  los  soldados  (ofi- 
ciales) y cierta  categoría  de  esclavos  (de  la  casa  imperial).113  Este  hecho 
irritó  más  de  una  vez  a la  aristocracia.  En  realidad  la  inquietud  por 
conservar  la  pureza  del  status  no  expresaba  sino  la  nostalgia  de  la  élite 
noble  frente  a su  pasado.114 

Desde  la  perspectiva  del  pobre,  posiblemente  estas  distinciones  no 
significaron  gran  cosa,  paradlos  solo  existían  los  nobles-ricos-poderosos, 
.y  los  pobres.115  Y en  efecto,  en  cuanto  se  refiere  a la  población  en  general, 
la  división  real  fue  cayendo  en  dos  grandes  sectores  desiguales  que  con  el 
tiempo  se  les  denominó  formalmente  honestiores  y humiliores.116  Los 


1<*  Cp.  Ramsay  MacMüllen,  Les  rapports  entre  lesclasses  sociales  dans  f Empire  romain. 
SOav.J.C  284  ap.J.C.  (Paris:  Ed.  du  Seuil,  19),  pág.  98. 

109  Estos  ordines  ya  existían  en  el  tiempo  de  la  República;  Augusto  los  retomó  y se  preocupó 
por  definirlos  más  claramente.  Peter  Gamsey  & Richard  Saller,  op.  cit.,  pág.  1 12. 

110  Cp.  Peter  Gamsey,  Social  Status ....  op.  cit.,  págs.  234-259. 

111  Cp.  Plinio,  Lettres,  X.5,  y nota  n.9  de  este  cap. 

112  Se  trata  sobre  todo  de  los  veteranos,  oficiales  militares,  que  por  su  riqueza  ganada  por 
la  guenra,  y por  su  poder  legado  por  Roma  pasaron  a ser  miembros  de  la  clase  alta  en  las 
provincias.  G.  Alfóldy , op.  cit.,  págs.  128s.  Enun  acuerdo  con  laélite  délas  provincias,  ellos 
se  encargaban  de  la  administración,  jurisdicción,  ley  y orden,  mientras  la  élite  consolidaba 
su  poder  local. 

113  Gamsey  & Saller,  op.  cit.,  pág.  124. 

114  La  posición  en  una  orden  como  la  del  senado  o la  de  ecuestres  (caballeros)  era  hereditaria. 
Pero  las  familias  nobles  se  fueron  extinguiendo  dejando  los  puestos  para  otros  ricos  que 
acumularon  riqueza  y prestigio. 

115  Cp.  el  vocabulario  de  privilegio  en  Peter  Gamsey,  Social  Status...,  op.  cit.,  págs.  221  -233. 
La  movilidad  social  que  posibilita  la  ley  de  esclavo  a liberto,  o a ciudadano  romano  por 
ejemplo,  no  significa  nada  comparada  con  los  privilegios  de  los  ricos  nobles  pertenecientes 
a las  órdenes.  Ibid. 

116  Esto  fue  en  el  tiempo  del  emperador  Adrián  (76-138). 
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honestiores  eran  los  miembros  de  las  tres  órdenes  mencionadas;  los 
humiliores , el  resto  del  pueblo,  que  era  la  mayoría. 

En  el  tiempo  del  apóstol  Pablo,  la  gran  mayoría  de  los  habitantes  en 
el  imperio  eran  pobres  y/o  de  un  status  despreciable,  es  decir,  no  digno.  En 
términos  generales  estos  eran  esclavos,  libertos,  nacidos  libres  pero  po- 
bres, y extranjeros. 

De  todos  estos,  los  que  más  sufrían  el  desprecio  o marginación,  ade- 
más de  la  explotación,  eran  los  esclavos117,  sobre  todo  aquellos  que  vivían 
en  las  áreas  rurales.  A estos,  los  excluidos  por  excelencia,  la  ley  romana  les 
negaba  todo.  El  esclavo  no  era  una  persona  sino  un  objeto.  Y en  tanto  “no 
es  sujeto  sino  objeto  de  derecho,  no  puede  contraer  matrimonio,  ni  legal- 
mente tiene  familia.  Está  asimismo  excluido  de  los  derechos  patrimonia- 
les: no  puede  ser  propietario,  ni  acreedor,  ni  deudor,  ni  comparecer  en 
juicio  para  demandar  o ser  demandado.  No  puede  hacer  testamento  ni 
dejar  herederos  de  ninguna  clase.  Por  los  daños  que  se  le  causen  reclamará, 
como  por  los  daños  causados  en  las  otras  cosas  que  le  pertenece  lo  mismo 
que  el  esclavo,  su  dueño.  Si  éste  le  abandona,  no  por  eso  se  hará  libre:  será 
simplemente  un  servus  sine  domino,  del  cual,  como  de  otra  cosa  cualquiera 
de  la  que  su  dueño  se  desprende,  podrá  apoderarse  quien  quiera.En  prin- 
cipio, el  dueño  puede  hacer  de  él  lo  que  le  plazca:  venderlo,  donarlo, 
castigarlo  e incluso  matarlo.”118  Atenuaciones  legales  se  fueron  dando 
poco  a poco  como,  por  ejemplo,  prohibir  que  se  donen  a las  bestias  ( lex 
Petronia  19  d.C.),  o prohibir  al  dueño  matar  a su  esclavo  enfermo.119  En 
la  práctica  se  le  confiere  al  esclavo  de  dueños  ricos,  la  autoridad  de 
administrar  fortuna.  Hay  también  ejemplos  de  esclavos  (domésticos)  que 
tuvieron  una  mejor  suerte.  Sin  embargo  con  ley  o sin  ley  en  la  práctica  la 
mayoría  de  las  veces  el  desfavorecido  siempre  fue  el  esclavo  frente  a su 
dueño.120 

Hay  variables  en  relación  a la  condición  social  de  los  esclavos.  Por 
ejemplo,  encontramos  contrastes  marcados  entre  los  trabajadores  de  la 
ciudad  y del  campo.  Los  de  las  zonas  rurales  vivían  en  condiciones  peores 


117  Se  era  esclavo  por  nacimiento,  por  cautividad  de  guerra,  por  condena  penal  o por 
disposición  de  la  ley.  Juan  Iglesias,  Derecho  Romano:  Instituciones  de  derecho  privado 
(Barcelona:  Ariel,  1962),  págs.  108-111. 

118  J.  Arias  Ramos,  Derecho  Romano  (Madrid:  Rev.  de  derecho  privado,  1 960)  t.I,  págs.  62s. 

119  Suelonio  (¿69- 1 26?)  narra  la  disposición  del  emperador  Claudio  al  respecto.  Un  número 
de  esclavos  enfermos  o gastados  habían  sido  abandonados  por  sus  dueños  en  la  Isla  de 
Aesculapius  en  el  Tiber,  por  evitar  el  problema  de  darles  la  propia  atención  médica.  Claudio 
les  concedió  la  libertad  y ordenó  que  ninguno  que  se  recuperara  debía  volver  a su  antiguo 
amo.  Decretó  asimismo  que  cualquier  propietario  que  matara  a su  esclavo  enfermo  por  la 
mismarazón,  sería  culpado  de  homicidio.  Cp.  Suelonio,  “Tiberio  Claudio  Draso”,  Los  doce 
Césares.  Traducido  al  español  por  Jaime  Ardal,  Buenos  Aires:  El  Ateneo,  1959)  XXV,  págs. 
204 s. 

120  Existía,  por  ejemplo,  la  tradición  de  que  un  esclavo  cruelmente  maltratado  podía 
refugiarse  frente  a una  estatua  del  César  para  que  se  le  hiciera  misericordia,  pero  según 
Hopkings,  muchos  fueron  los  frustrados  frente  a la  estatua.  Keilh  Hopkings,  op.,  cit.,  pág. 
223. 
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que  los  de  la  ciudad.  Así,  en  Roma,  Italia  y otras  provincias  los  esclavos, 
que  constituían  el  mayor  número  de  trabajadores  en  las  minas  y en  las 
tierras,  eran  brutalmente  explotados  y por  lo  tanto,  despreciados,  mientras 
que  los  esclavos  de  la  ciudad,  que  trabajaban  en  casas  vivían  en  mejores 
condiciones  de  vida.  Estos  últimos  por  lo  menos  podían  aspirar  a la 
manumisión  a la  edad  de  30  años,121  mientras  que  los  otros  no.122 

En  todo  caso,  es  importante  recalcar  que  el  ser  esclavo  constituía  un 
estigma  insuperable  para  el  resto  de  la  vida.  Incluso  cuando,  por  alguna  cir- 
cunstancia favorable,  algún  esclavo  lograba  su  manumisión,  su  condición 
pasada  era  un  obstáculo  para  llevar  una  vida  digna.123 

Esta  situación  social  no  se  limita  ^ los  esclavos.  Junto  con  los  esclavos 
agrícolas  se  puede  encontrar,  a veces,  libertos  y nacidos  libres  que  por  su 
extrema  pobreza  se  vieron  obligados  a trabajar  en  las  mismas  condicio- 
nes124, sus  sufrimientos  eran  los  mismos  que  los  de  los  esclavos.  En  algunas 
provincias  como  en  Asia  Menor  o en  Egipto,  quienes  trabajaban  la  tierra 
no  eran  los  esclavos  (en  el  sentido  tradicional  del  término),  sino  campe- 
sinos siervos  dependientes,  obligados  a trabajar  por  deudas.  Su  trato  era 
peor  que  el  del  esclavo  doméstico.125  Los  pobres  (libres)  de  la  ciudades 
tenían  la  posibilidad  de  alcanzar  algo  de  las  donaciones  -trigo  normal- 
mente-que  a veces  ofrecían  los  ciudadanos  ricos,  generalmente  para  ganar 
prestigio  y poder  social.126  En  Roma  era  el  emperador  quien  las  ofrecía.127 

La  mujer,  por  su  sexo,  padeció  también  restricciones  en  su  libertad 
como  ser  humano  digno.  Antiguamente,  considerada  como  ser  depen- 
diente, siempre  estaba  bajo  el  dominio  del  Paier-familias,  cuyos  poderes 
eran  extensos  sobre  todos  los  miembros  de  la  casa  (varios  núcleos  de 
familia);  la  mujer  estaba  bajo  su  tutela  hasta  que  pasaba  por  matrimonio 


121  G.  Alíoldy,  op.  cit.,  pág.  120. 

122  Cabe  repetir  aquí  que  la  cuestión  de  la  esclavitud  y la  pobreza  no  siempre  corresponden, 
como  tampoco  el  rango  y el  status.  El  esclavo,  si  era  de  la  casa  imperial,  o incluso  de  algún 
ciudadano  rico,  podía  ascender  en  la  escala  social.  El  imperio  los  utilizaba  como  adminis- 
tradores onegociantes;  eso  le  permitió  amásde  uno  acumular  riquezay  subir  destatus  frente 
a otros  esclavos  de  la  ciudad,  libertos  o nacidos  Ubres.  Por  supuesto  que  esto  era  bien 
limitado  y selectivo. 

123  Hubo  libertos  que  por  haber  servido  en  la  casa  del  César  o de  algún  noble  rico  tuvieron 
la  oportunidad  de  enriquecerse,  pero,  aun  así,  no  pudieron  ocultar  el  estigma  de  su  pasado. 
Este  tipo  de  personas  subieron  de  status,  pero  siempre  se  les  cuestionó  su  pasado  esclavo. 
Sobre  el  honor  y el  estigma  de  la  esclavitud  cp.  Bruce  J.  Malina,  The  New  Testament  World, 
Insights from  Cultural  Anthropology  (London:  SCM  Press  LTD,  1981),  págs.  25-50. 

124  Thomas  Wiedemann,  op.  cit.,  pág.  7. 

125  Cp.  Philon  d’ Alexandrie,  De  Specialibus Legibus  (Introducción,  traducción  y notas  de 
André  Mosés.  París:  Cerf,  1970)  III,  159-162)  con  respecto  a los  siervos  de  Judá. 

126  Las  benefacciones  eran  el  medio  principal  para  que  individuos  o familias  alcanzaran 
honor.  Cp.  Saller,  Richard  P.  Personal  Patronage  under  the  Early  Empire,  (Cambridge: 
Cambridge  University  Press,  1982),  pág.  126. 

127  Cp.  Rostovtzeff,  op.  cit.,  pág.  1 45.  Hay  que  relativizarlas  donaciones  del  trigo,  sabemos 
que  en  Roma  la  distribución  era  garantizada  solo  a una  parte  pequeña  de  la  población  de 
pobres  libres  (plebs  frumentaria),  y hasta  para  ellos  resultaba  insuficiente  (Cp.  Peter 
Gamsey,  Famine  and  Food  Supply  in  the  Greco-Román  World  (New  York:  Cambridge 
Univ.  Press,  1988,  págs.  221-223). 
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legal  a la  tutela  del  esposo  ( manus).m  Ya  en  la  época  helenística  las 
mujeres  griegas  y romanas  alcanzan  ciertos  grados  significativos  de 
igualdad  con  respecto  al  varón,  sobre  todo  estas  últimas.  Al  inicio  del 
imperio  se  intentó  refrenar,  con  la  legislación  agustiniana,  la  emancipación 
femenina.  De  acuerdo  a Calherine  Salles,  “Augusto,  que  quería  conservar 
el  número  de  ciudadanos  romanos  de  vieja  alcurnia,  promulgó  leyes  que 
favorizaban  el  matrimonio  y la  procreación  de  familias  numerosas.  La 
adúltera  era  castigada  severamente  y el  estado  sustituía  al  marido  para 
relegar  a la  mujer  y confiscar  una  parte  de  sus  bienes.”129  Sin  embargo,  de 
acuerdo  a Salles,  la  legislación  de  Augusto  tuvo  poca  influencia.130 

Obviamente,  la  mujer  esclava,  liberta  o libre-pobre,  padeció  una 
opresión  mayor  en  relación  a la  mujer  de  la  élite,  ya  que  a su  marginación 
sexista  se  le  añade  el  peso  de  su  condición  socio-económica  y de  status. 


¿Es  que  podremos  leer  la  Carta  a los  Romanos  sin  escuchar  la  voz  de 
un  prisionero  inocente,  o sin  sentir  el  dolor  y la  rabia  de  los  miles  de 
esclavos  crucificados  injustamente  por  leyes  humanas  que  esconden  la 
verdad  en  la  injusticia,  o sin  ver  los  miles  de  desfavorecidos  por  el  “pro- 
greso” de  la  civilización,  o sin  oír  los  gritos  de  una  etnia  arrasada  por  las 
invasiones  romanas?  No,  la  carta  que  ha  sido  objeto  de  discusiones  abs- 
tractas, a veces  sin  sentido,  se  nos  presenta  ahora  con  un  nuevo  mensaje 
sobre  la  revelación  de  la  justicia  de  Dios,  actualizada  en  la  justificación  por 
la  fe  como  afirmación  de  la  vida. 


128  Cp.  Jane  F.  Gardner,  W ornen  in  Román  Law  and  Society  (London:  Croom  Helm,  1986). 

129  Calherine  Salles,  “Diversité  de  la  situation  des  femmes  dans  l’empire  romain  aux  1er  et 
2e  siécles”,  F&V,  v.88  (1989)  Cahier  Biblique  n.28,  pág.  47. 

130  Ibid. 
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B.  LA  JUSTIFICACION  POR  LA  FE  EN  PABLO 


Hasta  ahora  hemos  examinado  aspectos  significativos  de  la  vida  de 
Pablo  como  sujeto  colectivo  transindividual.  Hemos  visto,  asimismo, 
elementos  importantes  de  su  contexto  socio-económico.  Esto,  dijimos,  ha 
contribuido  a la  génesis  de  su  pensamiento  teológico.  Más  que  su  formación 
intelectual  judía  o helena,  nos  pareció  importante  subrayar,  a pesar  de  la 
escasez  de  datos,  la  dinámica  de  su  experiencia  concreta,  como  trabajador, 
como  judío  de  la  periferia  y como  preso  en  la  sociedad  greco-romana.  Es 
este  m isionero  de  Jesucristo,  artesano,  j udío  y perseguido,  el  que  se  enfren- 
ta a un  mundo  que  necesita  tomar  nuevos  rumbos.  El  concepto  de 
justificación  por  la  fe  le  permitirá  manifestar  esta  realidad/esperanza. 

En  nuestro  estudio  del  tema  daremos  prioridad  a la  carta  a los  Ro- 
manos, pues  en  ellaPablo  logra  poner  en  claro,  y ya  no  de  manera  fragmen- 
tada, su  pensamiento  teológico.  Además,  esta  carta  refleja  toda  una 
historia  de  vida  intensa  y reflexión.1  Aquí  aparece  sistematizado  y maduro, 
en  una  dimensión  tendiente  a lo  universal,  su  pensamiento  sobre  la  jus- 
tificación por  la  fe. 

Analizaremos  también,  de  forma  general,  su  producción  literaria 
anterior.2  Pues  creemos  que  es  sobre  lodo  esta  la  que  le  da  sustentación 
histórica  particular  a la  carta  a los  Romanos.3  A Romanos  hay  que  inter- 
pretarlo a la  luz  de  las  cartas  anteriores  y no  viceversa  como  comúnmente 
se  hace. 

Procedemos  ahora  de  lasiguiente  manera.  Para  relacionar  las  proposi- 
ciones teológicas  de  Pablo  con  su  realidad  inmediata,  introduciremos  el 
estudio  de  cada  carta  con  algunos  aspectos  del  contexto  socio-económico 
en  que  surgen.  Incluiremos  las  diversas  tensiones  que  se  perciben  a través 
de  los  escritos.  En  vista  de  que  sus  cartas  presentan  una  relación  poco 
explícita  con  la  sociedad  greco-romana,  vamos  a rastrear  el  contexto  a 
partir  de  ciertos  indicios,  los  cuales,  al  interrelacionarlos  entre  sí  en  la  tota- 
lidad de  los  textos,  y al  ubicarlos  en  el  transfondo  de  la  situación  socio- 
económica del  primer  siglo,  nos  ayudarán  a percibirlo.  Inmediatamente 
después  recurriremos  a algunos  elementos  teológicos  surgidos  de  ese 
contexto,  los  cuales  iluminarán  nuestra  comprensión  de  la  justificación  en 


1 “La  propia  historia  de  Pablo  desde  su  conversión  y vocación,  o sea  la  historia  de  su  vida 
y acción,  de  su  predicación  y su  lucha,  queda  plasmada  en  una  forma  del  todo  singular  en 
ésta  que  es  la  más  grande  de  sus  cartas:  en  ella  se  refleja  tamo  su  historia  extema  como 
intemay,  loque  es  más,  lahistoriade  su  mismo pensamiento.”GüntherBomkamm,  op.  cit., 
pág.  144. 

2 Trabajaremos  solamente  las  cartas  auténticas  de  Pablo  (con  la  excepción  de  Filemón)  que 
según  el  consensode  exégetas  son,  en  orden  cronológico:  1 Ts.,  1 Co.,  Gá.,  Flp.  (conjuntode 
cartas),  2Co.  (conjunto  de  cartas),  Flm.  y Ro. 

3 No  solo  porque  los  primeros  capítulos  (1-11)  sean  elaboraciones  teológicas,  sino  porque 
Pablo,  según  su  testimonio  (Ro.  1.10,12),  no  conoció  personalmente  las  comunidades 
cristianas  de  Roma.  Podemos  deducir  algunos  hechos  vinculados  con  la  realidad  concreta 
de  las  comunidades  de  la  metrópoli,  pero  muy  importante  es  corroborar  afirmaciones 
teológicas  con  experiencias  manifestadas  en  escritos  anteriores. 
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Romanos.4 5  Para  el  estudio  de  esta  última,  nos  centraremos  en  los  primeros 
tres  capítulos,  no  sin  mencionar  con  frecuencia  otras  partes  de  la  carta, 
particularmente  los  capítulos  4 a 8.  A manera  de  conclusión  releeremos 
Romanos  8. 


1.  Aspectos  importantes  sobre  la  justificación  en  los  escritos 

de  Pablo  anteriores  a Romanoss 

a.  ITesalonicenses 

En  el  primer  escrito  que  conocemos  de  Pablo  (con  Silvano  y Timoteo), 
redactado  aproximadamente  en  el  año  50-51  a los  tesalonicenses,  no 
aparece  la  palabra  justicia,  justificación  ni  el  verbo  justificar.  Aparece  el 
adverbio,  dikaios" de  manera  justa”,  cuando  Pablo  recuerda  el  modo 
santo,  ( hosíos ) justa  ( dikaios ) e irreprochable  ( amémptós ) con  que  ellos 
(Pablo,  Silvano  y Timoteo)  secondujeron  cuando  estuvieron  en  Tesalónica 
(cp.  2.10).  El  adverbio  esta  vinculado  sencillamente  con  la  forma  como 
una  persona  se  comporta  en  la  práctica  concreta.  Sin  embargo,  y en 
relación  a esta  última  afirmación,  bajo  un  fuerte  tono  escatológico, 
aparecen  ya  varios  elementos  que  se  relacionarán  con  el  pensamiento  de 
Pablo  en  lo  que  toca  a la  justificación.  Por  lo  pronto  queremos  resaltar  en 
esta  carta  la  experiencia  de  la  práctica  concreta  de  la  fe,  su  vinculación  con 
la  fe  en  el  Dios  que  resucita  a los  muertos,  y la  esperanza  del  creyente  en 
su  destino  de  salvación.  Estas  tres  dimensiones  de  la  joven  comunidad 
cristiana  de  Tesalónica  se  comprenden  solo  dentro  del  contexto  del  fuerte 
sufrimiento  que  experimentan.6  Comencemos  por  su  situación. 

Tesalónica  es  la  capital  de  Macedonia,  una  provincia  del  César;  es 
también  la  sede  del  procónsul.  Su  posición  geográfica  estratégica,  en  la 
gran  Vía  Egnatia  que  une  el  Oeste  con  el  Este,  la  conecta  con  los  mercados 
del  Danubio  y la  Europa  Central,  lo  que  le  permite  constituirse  en  una 
ci  udad  próspera  desde  todo  punto  de  vista,  especialmente  por  el  comercio.7 

4 Las  fórmulas  consideradas  pre-paulinas  (ICo.  1.30;  6.1  l;2Co.  5.21,  Gá.  3.28;  Ro3.25s, 
4.24s.,  8.34, 5. 1 s y otras)  las  leemos  dentro  de  la  lógica  del  discurso  teológicode  Pablo,  pues 
estas  adquieren  nuevos  sentido  al  incorporarse  como  elementos  en  una  nueva  estructura  de 
texto. 

5 Nos  acercaremos  a cada  epístola  de  distinta  manera,  dependiendo  de  lo  que  ofrece  la  carta 
misma  en  lo  referente  a la  justificación.  Así,  estudiaremos  1)  textos  que  hacen  alusión  -a 
veces  de  manera  marginal-  a la  justicia,  al  justo  o a la  justificación,  2)  textos  que  no  hacen 
alusión  directa  pero  que  ofrecen  elementos  importantes  para  el  estudio  de  la  justificación 
(como  la  resurrección  o el  juicio,  por  ejemplo)  y 3)  la  totalidad  de  una  carta  (Gálatas)  por 
su  dedicación  amplia  al  tema. 

6 En  esta  carta  observamos  la  ausencia  de  la  polémica  contra  los  judaizantes.  Si  el  problema 
ya  estaba  en  el  tapete,  para  los  tesalonicenses  esta  discusión  de  la  justificación  por  las  obras 
de  la  ley  en  lugar  de  por  la  fe  no  tema  ninguna  relevancia  en  ese  momento.  Lo  que  sí  se  nota 
en  la  carta  es  el  conflicto  de  judíos  (y  paganos)  con  cristianos.  La  actitud  de  Pablo  frente  a 
los  judíos  es  negativa  (cp.  2. 15s),  a diferencia  de  Romanos  (Cp.  9-11). 

7 John  Wacher,  The  Román  Empire  (London:  J.M.  Dent  & Sons,  Ltd.,  1987),  pág.  201 . 
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Los  cristianos  que  forman  la  comunidad  de  fe  en  Tesalónica  proba- 
blemente eran  en  su  mayoría  artesanos  humildes  y gente  pobre  y analfabeta.8 
Muchos  son  procedentes  del  paganismo,  pero  hay  entre  ellos  algunos  de 
los  llamados  “temerosos  de  Dios”. 

En  relación  al  contexto,  por  el  intenso  acento  escatológico  y por  la 
reiteración  con  que  se  menciona  la  palabra  ihlipsis  (tribulación,  opresión), 
se  entiende  que  los  tesalonicenses  están  viviendo  momentos  difíciles  en 
extremo.9  De  acuerdo  a la  carta,  el  sufrimiento  se  experimenta  en  ambas 
partes:  en  el  autor  Pablo  y en  sus  destinatarios. 

La  carta  supone  que  parte  importante  de  los  sufrimientos  de  los  her- 
manos de  Tesalónica  era  a causa  de  la  persecución  por  parte  de  “sus  com- 
patriotas” ( symfyletai ),  es  decir,  la  gente  con  quien  comparte  la  vida  social. 
La  persecución,  pues,  no  viene  de  los  judíos;10  por  eso  Pablo  compara 
paralelamente  su  testimonio  de  sufrimiento  con  el  de  otros  hermanos  de 
Judeaque  sufren  persecución  y maltrato  de  los  judíos  (cp.  2. 14).  La  tribula- 
ción, sin  embargo,  podría  también  agravarse  por  una  situación  de  pobreza 
económica  producida  por  la  urbanización.  Según  R.  Russell,  puede  ser  que 
miembros  de  la  iglesia  sufrieran  del  desempleo  o de  un  espíritu  de  desgano 
para  el  trabajo.  Esto  no  era  extraño.  En  las  ciudades,  incluyendo  los 
puertos,  no  eran  muchas  las  oportunidades  de  empleo,  los  salarios  eran 
bajos  y como  consecuencia  el  desánimo  en  el  trabajo  era  alto.11  De  allí  que 
Pablo  insistiera  a que  trabajen  con  sus  manos  (4.1 1),  y les  recuerda  que  él 
mismo  trabajó  día  y noche  para  no  serles  gravoso  (2.9). 

En  cuanto  a las  tribulaciones  del  autor,  este  alude  a los  sufrimientos 
e inj urias  que  tuvieron  en  Filipos  él  y sus  colaboradores,  y que  aun  después 
de  esto  “tuvieron  valentía  de  predicar  el  evangelio  de  Dios  entre  frecuentes 
luchas”  (lTs.  2.2)  allí  en  Tesalónica.  Considerando  además  lo  que  narra 
Lucas  al  respecto  en  el  libro  de  los  Hechos,12  lo  que  se  deduce  de  estos 


* Esa  es  la  conclusión  a la  que  llega  Néstor  Míguez  después  de  su  minucioso  análisis  de  la 
composición  social  déla  comunidad  deTesalónica.Cp.A'o  como  los  otros.  ...pág.  408;  págs. 
356-4 1 1 . Para  Jewelt,  dado  que  las  fuentes  de  riqueza  eran  distribuidas  de  manera  desigual 
en  la  administración  romana,  numerosos  cristianos  de  Tesalónica  eran  testigos  del  avance 
económico  de  otros,  pero  participaban  en  ello  solo  marginal  mente.  The  Thessalonian 
Corresponderse  (Philadelphia:  Fortress,  1986),  pág.  122. 

9 Pablo  recuerda;  “vosotros  abrazasteis  la  Palabra  con  gozo  del  Espíritu  Santo  en  medio  de 
muchas  tribulaciones  ( thlipsis )”  (1.6).  Envió  a Timoteo  para  que  les  afianzara  en  su  fe  y no 
vacilaran  en  esas  tribulaciones  ( thlipsis ) (3.3),  él  les  predijo  que  iban  a sufrir  tribulaciones 
(thlibo)  y eso  sucedió  (3.4). 

10  Cp.  Traugott  Holtz,  op.  cit.,  pág.  102. 

11  Ronald  Russell,  “TheIdleen2Ts.  3.6-12”  en  ATS,  v.34  (1988)  n.l,  pág.  112. 

12  Cp.  Hch.  16.19-24.  Pablo  sufre  azotes  y es  encarcelado  por  las  autoridades  romanas.  El 
motivo  es  que  Pablo  obstaculizó  la  explotación  de  una  muchacha  esclava  por  pane  de  sus 
dueños  romanos,  al  liberarla  del  espíritu  adivino  que  les  producía  ganancia.  El  pretexto  del 
arresto  es  que  son  judíos,  alborotan  la  ciudad  y practican  costumbres  que  ellos,  por  ser 
romanos,  no  pueden  ni  aceptar  ni  practicar.  Las  luchas  que  pasó  en  Tesalónica  también  nos 
las  narra  Lucas  en  Hech.  17.1-9.  Aquí  hay  un  pequeño  desfase  entre  los  que  nos  dice  Pablo 
y lo  que  dice  Lucas  sóbrelos  causantes  de  los  sufrimientos.  Lucas  responsabilizaa  los  judíos 
como  los  verdaderos  instigadores.  No  obstante,  esta  contradicción  es  de  poca  relevancia. 
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textos  en  cuanto  a su  contexto  es  el  fuerte  control  ideológico  ejercido  por 
las  autoridades  romanas  de  aquella  época.  El  abandono  de  los  ídolos 
{eidóla,  lTs.  1.9;13  incluyendo  probablemente  el  culto  al  César  que,  al 
parecer,  jugó  en  Tesalónica  un  rol  importante)  y la  opción  por  otro  rey 
(basilea  eteron ),  Jesús  (Hch.  17.6ss),  podría  interpretarse  como  una 
estrategia  contra  el  imperio.14  Por  algo  pone  Lucas  en  boca  de  los  judíos 
estos  argumentos  contra  Pablo. 

Los  cristianos  de  Tesalónica  en  tanto  imitadores  de  Pablo  y de  Cristo, 
empezaron  a vivir  otro  estilo  de  vida.  Esta  opción  les  atrajo  tribulaciones. 
No  sabemos  exactamente  en  qué  consistían,  pero  la  reiteración  de  la 
palabra  thlipsis  nos  indica  una  realidad  concreta  de  padecimientos.15 

Esta  experiencia,  entre  otras,  de  los  tesalonicenses  -y  de  las  comu- 
nidades que  imitan  su  comportamiento  ( lTs.  1 .7)-,  consituye  un  elemento 
fundamental  para  la  sistematización  teológica  posterior.  Daniel  Patte  lo 
subraya  de  esta  manera:  “Según  la  fe  de  Pablo  es  la  experiencia  de  los 
creyentes  la  que  establece  para  ellos  el  principio  de  organización  de  sus 
convicciones,  el  fundamento  de  su  fe”.16 

Este  sería  el  contenido  de  la  fe:  ellos  se  convirtieron  de  los  ídolos  para 
servir  a Dios  viviente  y verdadero  y para  esperar  de  los  cielos  al  Hijo  quien 
Dios  resucitó  de  los  muertos,  Jesús,  que  nos  arranca  ( ruomenon ) de  la  có- 
lera venidera  (Cp.  1.9-10).  Las  frases  (precedentes  y posteriores  a estas 
afirmaciones  teológicas)  tales  como  “sabemos  que”,  “tenemos  presente”, 
“ustedes  son  testigos”,  “sabiendo  bien  que”,  “ustedes  lo  saben”,  “ustedes 
recuerdan”  (cp.lTs.  1. 3,4,5;  2.1,5,9,11),  subrayan  la  connotación  de  ex- 
periencia. Por  esta  relación  estrecha  entre  su  experiencia  y el  contenido  de 
la  fe  se  puede  afirmar  que  aquí  la  fe  o el  creer  están  relacionados  con  “los 


porque  el  texto  en  sí  pone  en  evidencia  el  hecho  de  que  para  los  romanos  era  intolerable 
cualquier  manifestación  que  pusiera  en  peligro  su  política  de  “mantener  el  orden”.  Según 
Lucas,  el  motivo  de  la  persecución  de  Pablo  fue  que  los  judíos  se  llenaron  de  envidia  porque 
se  unieron  a Pablo  y aSilas  muchas  personas,  por  eso  “reunieron  agente  maleante  de  la  calle 
y alborotaron  la  ciudad".  La  razón  del  escándalo,  y que  Lucas  la  coloca  como  el  pretexto  de 
los  judíos  frente  a las  autoridades  romanas,  es  que  lo  que  harían  Pablo  y sus  colaboradores 
era  revolucionar  todo  el  mundo,  “.. . e ir  contra  los  decretos  del  César  y afirmar  que  hay  otro 
rey,  Jesús”  (Hch.  17.6,7). 

a Según  Winfried  Elbger,  serían  particularmente  Dionisio  y Kabeiro.  Paulas  inGriechenland: 
Philippi,  Thessaloniki,  Aíhen,  Korinth  (Stuttgart:  Kalholisches  Bibelwerk,  1978),  pág.  96- 
99. 

14  Ibid.,  págs.  95s. 

15  Se  puede  suponer  la  hostilidad,  marginación  o despreción  por  parte  de  grupos  fuera  de 
la  comunidad  y por  las  fuerzas  del  orden.  Pueden  estar  presente  implicaciones  económicas: 
dificultades  mayores  para  el  acceso  a la  educación,  al  empleo  o a un  cambio  de  status. 

16  Daniel  Paite,  Paul,  sa  foi  et  la  puissance  de  fEvangile  (París:  Cerf,  1985),  pág.  105.  Más 
abajo,  de  manera  más  atrevida  continúa:  “la  organización  del  primer  capítulo  de  1 
Tesalonicenses  muestra  que  para  Pablo  no  es  por  lo  que  le  aconteció  a Jesús  ni  por  lo  que 
Jesús  hizo,  que  los  tesalonicenses  están  en  una  verdadera  relación  con  Dios,  sino,  más  bien, 
gracias  aloque  les  aconteció  en  su  propia  experiencia”.  Ciertamenteen  estacaría,  como  bien 
lo  nota  el  autor,  no  se  habla  de  la  muerte  de  Jesús  por  nuestros  pecados  como  aquella  que 
establece  la  verdadera  relación  con  Dios. 
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eventos  y las  situaciones  que  son  el  cumplim  iento  de  lo  que  se  ha  manifes- 
tado en  la  experiencia  de  Jesús,  de  Pablo  y de  otros...”17 


1)  La  práctica  de  la  fe 

En  la  carta  Pablo  subraya  el  dinamismo  de  la  fe  (1.3,  2.13)  de  los 
tcsaloniccnses.  Se  trata  de  una  fe  en  y delante  de  Dios,  que  se  deja  ver  a 
través  de  su  praxis.  Por  eso  se  conoce  más  allá  de  Macedonia  y Acaya  (1.8). 

El  autor  une  a la  palabra  “fe”  (pistis ) otras  actitudes  activas  que 
marcan  visiblemente  la  nueva  manera  del  ser  cristiano:  amor  (agape)1*,  y 
esperanza  ( elpis )19.  Es  más,  esta  trilogía  que  Pablo  retomará  en  otras  cartas, 
cp.  1 Co.  13,  es  reforzada  con  sustantivos  genitivos  que  dennotan  claramente 
la  praxis  de  la  fe.  Lacalidaddelafeesactiva(...r<?«e/'goM/¿3-p/í/e¿5...1.3), 
el  amor  es  expresado  en  obras  que  implican  incluso  sacrificio  (...  loukopou 
les  agapes ...),  y la  esperanza  es  sustentada  con  una  tenacidad  heroica  (... 
tés  hupomones  les  elpidos...).  Estas  disposiciones  provienen  del  Señor 
Jesucristo  (1.3)  y son  características  de  él,  por  eso  son  sus  imitadores 
( mimilai ) (1.6). 

La  trilogía  vuelve  a aparecer  al  final  de  la  carta,  en  el  momento  en  que 
el  autor  enfatiza  el  carácter  militante,  imprescindible  del  creyente  en  un 
contexto  de  dolor  y conflicto.  En  la  espera  del  “Día  del  Señor”,  Pablo 
exhorta  a que  se  revistan  “con  la  coraza  de  la  fe  y del  amor,  con  el  yelmo 
de  la  esperanza  de  la  salvación”  (5.8). 

La  participación  solidaria  de  Dios  el  Padre,  el  Hijo  y el  Espíritu  Santo 
está  claramente  presente  en  la  vida  y fe  de  los  creyentes  de  Tesalónica. 
Pablo  hace  ver  la  acción  del  Padre  que  resucita  de  los  muertos  a Jesús 
(1 .1 0)  y,  por  este,  a los  creyentes  (a  la  llegada  del  Hijo)  (4.14),  y que  toma 
venganza  de  sus  víctimas  en  su  Día  (4.6);  el  poder  del  Espíritu  Santo,  don 
de  Dios  (4.8),  que  fortalece  en  el  sufrimiento  la  praxis  de  la  fe,  el  amor  y 
la  esperanza  (1 .3,5);  y el  ejemplo  de  la  vida  del  Hijo  a quien  hay  que  imitar 
(1 .6),20  aquel  que  murió,  fue  resucitado  y libera  de  la  ira  que  viene  (1.10). 


2)  La  fe  en  el  Dios  que  resucita  a los  muertos 

Pablo  se  esfuerza  por  reconfortar  (cp.  4. 1 3 , 1 8)  a sus  nuevos  creyentes 
con  la  afirmación  de  que  Dios  resucitó  a Jesús  (4. 14)  y resucitará,  asimis- 
mo, a losquc  hayan  seguido  su  camino  (los  que  murieron  en  él).  Esta  preci- 
sión de  Pablo  forma  parte  del  contenido  de  la  fe  expresado  en  1.10.  De  ma- 
nera que,  en  esta  carta,  el  énfasis  del  mensaje  del  evangelio  no  es  la  muerte 


17  Ibid.,  pág.  117. 
uCp.  1.3;  3.6, 5.8. 

19  Cp.  1.3;  5.8. 

20  Pablo  lo  ha  imitado,  por  eso  los  de  Tesalónica  le  imitan  a él  y al  Señor  (cp.  1 .6). 
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de  Jesús  en  la  cruz,  sino  la  conversión  de  los  ídolos  al  Dios  viviente  y ver- 
dadero, y laespera  vigilante  del  Hijo  que  Dios  resucitó  de  los  muertos.  El 
co..¿extode  sufrimiento  de  esta  comunidad  cristiana  ameritaba  ánimo  y se- 
guridad en  ese  Dios,  que  les  ha  amado,  escogido  (1.4),  destinado  a la  salva- 
ción por  Jesucristo  (5.9)  y que  tiene  el  poder  de  resucitar  a los  muertos. 


3)  Escogidos  para  la  salvación:  libres  de  la  ira 

Paraque  la  joven  comunidad  soporte  con  coraje  la  situación  difícil  que 
vivía,  Pablo  recurre  al  concepto  de  la  ira  de  Dios.  Es  el  conocido  mensaje 
de  los  profetas  referente  al  día  del  Señor  que  se  acerca  para  vengar  a sus 
víctimas  dando  su  merecido  a sus  agentes.  Aquellos  que  sirven  al  Dios 
viviente  y verdadero  -y  no  a los  ídolos  falsos-,  han  sido  liberados,  por 
Jesús,  de  la  ira  que,  según  él,  está  por  venir  (1.10).  En  esta  primera  carta 
Pablo  es  radicalmente  drástico  contra  los  paganos  (aquí  los  romanos)  y los 
judíos,  porque  son  ellos  quienes  en  eseentonces  causan  el  sufrimiento.  En 
el  caso  de  los  romanos,  estos  se  presentan  de  manera  engañosa,  como  sus 
ídolos,21  anunciando  “la  paz  y seguridad’XÓ^).22  Estos,  dice  Pablo,  se  irán 
a la  ruina  y todos  los  que,  como  ellos,  viven  en  las  tinieblas  (cp.  5.5).  Ellos 
son  quienes  rechazan  a Dios  (no  le  conocen,  cp.  4.5),  y prefieren  llevar  una 
vida  impura  ( porneia , cp.  4,3),  se  dejan  llevar  por  la  codicia  ( epithymia , cp. 
4.5),  aprovechándose  y tomando  ventaja  de  su  prójimo  ( huperbaino  kai 
pleonekto,  cp.  4.5,6).23 

Los  judíos,  por  su  parte,  también  han  caído,  según  Pablo,  bajo  la  ira 
de  Dios  porperseguir  a los  que  predican  el  evangelio  a otros  pueblos  2. 1 5s. 

Los  que  padecen  la  persecución  por  parte  de  estos  agentes,  y llevan 
una  vida  de  fe  militante,  impregnada  de  amor  y esperanza,  están  fuera  de 
la  ira  y son  destinados  a la  salvación,  gracias  a Jesús  (5.9).  Son  los  hijos  de 
la  luz  y del  día.24 

21  En  1 . 1 0 la  oposición  de  Dios  viviente  y verdadero  hace  suponer  la  característica  inerte  y 
de  falsedad  de  los  ídolos. 

22  Cp.  nota  80  de  la  sección  anterior  de  este  cap.  De  acuerdo  al  estudio  de  Néstor  Míguez, 
“PaxRomana  y Securitas"  figuran  en  las  monedas  de  la  época  en  diferentes  combinaciones, 
en  monumentos  y discursos.  Los  sujetos  de  la  frase  “Paz  y Seguridad”  de  1 Ts.  5.3,  afirma 
el  autor,  son  los  romanos.  Su  origen  no  es  veterotestamentario,  pues  shalom  es  un  término 
completo  en  sí  mismo  que  no  necesita  complemento.  Tampoco  el  origen  es  griego,  pues  el 
suplementode  eirérié a través  de  otro  concepto  es  no-griego.  Por  el  contrario,  “el  uso  de  Pax 
con  algún  complemento  como  “concordia”  o “seguridad”  es  propio  de  la  propaganda 
romana”.  Son  los  romanos,  “los  que  confían  en  la  inmovilidad  de  su  “Paz  y Seguridad”.  Op. 
cit.,  págs.  265-269. 

23  Tal  vez  Pablo  tiene  en  mente  Jer.  10.25  donde  el  profeta  pide  que  Dios  deje  caer  su  ira 
contra  los  que  le  desconocen  y devoran  a Jacob.  Retomará  en  Romanos  el  tema  del 
conocimiento  de  Dios  en  relación  a la  practica  idolátrica,  impura  e injusta,  y su  jucio  de 
condena  Cp.  Ro.  1 . 1 8-32. 

24  Ellos  son  quienes  constituyen  la  nueva  criatura  o creación  en  Cristo.  La  fe,  el  amor  y la 
esperanza  constituyen  su  modo  de  exi  stencia  Cp.  Rey mond  F.  Collins,  Studies  on  the  First 
Letter  lo  the  Thessalonians  (Leuven:  University  Press,  1984),  pág.  228.' 


81 


Insistimos,  el  objetivo  principal  del  apóstol  no  es  anunciar  en  sí  la 
destrucción  de  los  causantes  de  los  sufrimientos,  sino  de  reconfortar  a la 
joven  comunidad  cristiana  de  Tcsalónica  recién  fundada  (4.13,18;  5.1 1). 
Lo  hace  enfatizando  que  sus  sufrimientos  tienen  un  fin  porque  Dios  inter- 
viene en  la  historia  en  favor  de  los  “hijos  de  la  luz”.  A pesar  de  los  sufri- 
mientos vale  la  pena  vivir  como  Jesús  vivió;  él  es  el  resucitado  y por  él 
lodos  los  muertos  resucitarán.  Por  su  vida,  muerte  y resurrección  ha  libe- 
rado a los  creyentes  de  la  ira  inminente,  pues  Dios,  por  Jesucristo,  les  ha 
destinado  a la  salvación. 

b.  1 Corintios 

Corinto  en  tiempos  de  Pablo  es  unaciudad  floreciente.  Es  sede  del  go- 
bernador de  la  provincia  de  Acaya,  provincia  senatorial.  Había  sido  des- 
truida completamente  en  146  a.C.,  pues  había  sido  una  de  las  últimas 
ciudades  que  resistieron  la  invasión  romana.  Julio  César  la  restableció  en 
el  44  a.C.  como  colonia  romana,  asignando  tierra  a veteranos  y otros  gru- 
pos externos  a la  ci  udad.  Como  capital  de  provincia  fue  favorecida:  a prin- 
cipios del  primer  siglo  (d.C.)  se  da  comienzo  a un  programa  de  construc- 
ciones.25 

En  tiempos  de  Pablo  la  población  la  constituían  mayormente  libertos, 
pero  había  también  veteranos  y esclavos. 

S u posición  geográfica  era  bastante  estratégica  desde  el  punto  de  vista 
militar  y económico.  Ubicada  entre  “dosaguas”se  podía  vislumbrar  desde 
lejos.  Murphy  O ’Connor,  recoge  los  testimon  ios  de  escritores  c historiadores 
antiguos  sobre  esta  cualidad  de  Corinto.26  Su  fama  de  productora  de 
artículos  de  bronce  era  también  expandida.27 

Corinto  era  una  ciudad  frecuentemente  visitada  por  extranjeros  que 
llegaban  a los  famosos  juegos  ístmicos28  o a comprar  los  productos  de 
bronce. 

En  cuanto  a la  división  de  las  capas  sociales,  nos  llama  la  atención  el 
siguiente  texto  de  Alcifrón. 

En  dcñniliva.no  entre  en  Corinto  pues  percibí  inmediatamente 
que  los  ricos  son  avaros  y los  pobres  miserables.  Por  ejemplo, 
a 1 a hora  de  almuerzo,  después  de  que  la  mayoría  había  tomado 

25  John  Wacher,  op.  cit.,  págs.  208ss. 

26  Corimhe  au  temps  de  Saint  Paul.  D1  aprés  les  textes  el  F archéologie  (París:  Ccrf,  1 986), 
págs.  159, 177. 

27  Ibid.,  págs.  130, 160ss. 

28 Estos  juegos  constituyen  unade  las  cuatro  fiestas  grandes  panhelcnas  (los  otros  juegos  son 
los  olímpicos,  los  de  Delfes  y los  de  Neme).  Se  inauguraron  en  el  siglo  VI  aC.  y se  celebra- 
ban en  la  primavera  cada  dos  años.  Sicyone,  lugar  a 10  km.  al  norte  de  Corinto,  asume  la 
organi  zación  de  los  juegos  después  de  lainvasión  romanacn  el  1 46  a.C.;  pero  Corinto  vuelve 
a organizados  entre  el  7 a.C.  y el  3 d.C.  Estos  juegos  aportaban  grandes  beneficios  por  la 
afluencia  de  visitantes.  Según  Murphy-0 ’Connor,  Pablo  no  pudo  ignorarlos  puesto  que 
estaba  muy  probablemente  en  Corinto  durante  la  celebración  de  los  juegos  en  la  primavera 
de!49y51d.C.  Ibid.,  pág.  38-41. 
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el  baño,  vi  algunas  gentes  jóvenes  amables,  y bienhabladoras, 
que  iban  y venían,  no  cerca  de  las  casas,  sino  cerca  del  Cra- 
neum,  y más  concretamente,  allá  donde  las  mujeres  que  llevan 
el  pan  y venden  los  frutos  ejercen  su  actividad.  Y allá,  esta 
gente  joven,  agachada  hacia  el  sol,  recogía  vainas  de  lupino, 
cáscaras  de  nuez  para  asegurarse  de  que  no  había,  por  descuido, 
dejado  nada  de  comer.  Otro  rascaba  con  sus  uñas  las  cortezas 
desgranadas...  para  ver  si  no  encontraba  algunos  granos;  y 
otros  aun,  reagrupados,  devoraban  ávidamente  los  pedazos 
caídos  de  migajas  de  pan  -pedazos  ya  bien  aplastados  por  los 
pies  de  la  gente.”29 

Aunque  Murphy-O’Connor  advierte  que  detrás  de  este  texto  puede 
estar  el  celo  de  los  atenienses,30  la  situación  podría  ofrecemos  un  indicio 
sobre  la  situación  grave  de  los  no-privilegiados.31  Recordemos  la  preferencia 
de  Dios  por  los  pobres  e ignorantes,  según  Pablo,  en  ICo.  1.26ss. 

Pablo  escribe  su  carta  a los  corintios  entre  el  53  y el  56,  desde  Efeso32. 
A diferencia  de  la  primera  carta  a los  tesalonicenses,  en  esta  no  encontramos 
la  comunidad  padeciendo  tribulaciones  por  parte  de  los  romanos  a causa 
del  evangelio,  aun  cuando  viven  en  una  colonia  romana.  Esto  se  debe,  tal 
vez,  porque  la  comunidad  presenta  no  pocos  problemas  al  interior  de  ella 
misma.  En  varias  partes  de  la  carta  se  dirige  a ciertos  m iembros  cuyo  estilo 
de  vida  continuaba  siendo  el  común  de  la  sociedad,  es  decir,  práctica  mar- 
cada de  división  de  status,  visitas  a comidas  ofrecidas  por  paganos  ricos,33 
prostitución  frecuente  en  puertos  como  Corinto.  En  fin,  los  problemas 
inmediatos  a los  que  Pablo  hace  alusión  eran  mayormente  internos.  Bien 
conocida  es  esta  comunidad  por  la  situación  conflictiva  que  presenta  entre 
sus  miembros  y contra  Pablo  mismo.  Se  trata  de  conflictos  de  distintos 
tipos:  sociales  (entre  pobres  y ricos),  teológicos  (contra  entusiastas  y gnós- 
ticos que  rayaban  en  la  herejía),  eclesiales  (desorden  en  el  culto,  14.1-39, 
el  problema  de  la  mujer  como  líder)  y morales  (incesto  5.1  y fornicación 
6.16).  Por  otro  lado,  Pablo  mismo  es  puesto  en  cuestión  en  tanto  apóstol 
(cp.  lCo.9). 

En  1 Corintios  aparece  poco  la  acepción  “justificar”  o “justicia”.  No 
obstante,  las  veces  que  aparece  (dos  veces  el  verbo  4.4  dedikaiómai,  6.11 
edikaiothéte-  y una  el  sustantivo  -1.30  dikaiosyné-)  nos  ofrece  indicios 
dignos  de  considerar  en  nuestro  estudio.  Nos  interesa  aquí  resaltar:  a)  la 

29  Alciphron,  “Letters  of  Parasiles”,  Alciphron,  Aelian  and Philostratus.  Texto  traducido  al 
inglés  por  Alien  Rogers  Benery  Francis  H.  Fobes  (London:  William  Heinemann  Ltd,  1 962) 
24  111,60,  pág.  201 . Muiphy-O’Connor  data  a Alcifrón  al  final  del  siglo  II  d.C. 

30  Ibid.,  pág.  1 86.  Según  este  autor,  la  intención  de  Alcifrón  es  de  mostrar  que  en  Corinto 
no  había  gran  cosa.  Ibid.,  pág.  185. 

31  Christophe  Senft  señala  que  en  Corinto  “había  una  multitud  de  esclavos  y obreros  que 
trabajaban  para  el  beneficio  de  las  clases  acomodadas”.  La  premiére  épitre  de  Saint  Paul 
aux  Corinthiens  (Neuchátel:  Delachaux  & Niestlé,  1979),  pág.  16. 

32  Pablo  estuvo  en  Corinto  durante  el  proconsulado  de  Galio,  probablemente  entre  el  5 1 -52. 
Cp.  J.  Murphy-O’Connor,  op.  cit.,  pág.  227. 0 un  año  después:  52-53. 

33  Normalmente  eran  rituales,  es  decir  en  ellas  se  ofrecía  la  carne  a los  ídolos,  lo  cual  genera 
el  problema  de  conciencia  (ICo.  10.14-22). 
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relación  entre  justificación  y humillación  y práctica  de  la  justicia;  b)  la 
acción  de  juzgar  de  manera  justa  pertenece  sólo  a Dios;  y c)  la  afirmación 
de  Pablo  sobre  la  fe  en  la  resurrección  de  los  muertos. 

1)  Justificación  versus  humillación  (cp.  1.10-31) 

En  la  carta  y las  siguientes  a los  corintios  (recogidas  en  2Corintios) 
Pablo  deja  ver  su  profunda  molestia  y preocupación  por  esta  comunidad 
fundada  por  él.  Mientras  que  su  ideal  era  ver  entre  los  cristianos  una 
comunidad  de  iguales  en  donde  nadie  se  estimase  más  que  el  otro,  en 
Corinto  se  respiraba  una  actitud  totalmente  contraria.  Puede  ser,  aunque  no 
necesariamente,  que  los  esclavos  u otros  trabajadores  (de  Cloe)  sean 
quienes  denuncian  esasituación  (ICo.l.ll)34.  Es  probable  que  este  sector, 
junto  con  otros  pobres  de  la  comunidad,  era  quien  se  veía  menospreciado 
poralgunosquesecreían  superiores.  Esto  seobserva  en  elcapítuloprimero 
en  donde  Pablo  afirma  a la  comunidad,  cuya  mayoría  es  pobre,  que  ellos, 
en  tanto  pobres,  despreciados  e ignorantes  han  sido  llamados  y escogidos 
por  el  Señor  (cp.  1 .26s). 

En  este  pri  mer  capítulo  de  la  cárta  el  apóstol  relaciona  la  debilidad  con 
la  cruz  y ve  en  los  pobres  e ignorantes  a los  escogidos.  Uno  de  los  motivos 
puede  ser  el  de  contrarrestar  la  prepotencia  de  ciertos  líderes  de  la  iglesia 
de  Corinto.35  Pablo  muestra  un  conocimiento  y un  poder  diferente  al  ya 
conocido;  se  opone  a la  acción  de  gloriarse.36  Explica  que  si  Dios  escoge 
lo  plebeyo  y despreciable  para  reducir  a la  nada  lo  que  es,  lo  hace  para  que 
nadie  se  gloríe  (kauxaomai)  en  la  presencia  de  Dios  (cp.  1.29),  ya  que  es 
por  Dios  que  se  está  en  Cristo  Jesús,  “al  cual  hizo  Dios  para  nosotros 
sabiduría  (sofia),  justicia  (dikaiosyne),  santificación  ( hagiasmos ) y reden- 
ción ( apolyirósis )”  ( 1 .30).  Para  que,  ahora  cita  Pablo  la  escritura,  “el  que 
se  gloríe  gloríese  ( kauxómenos ...  kauxaslhó)  en  el  Señor”.37 

34  La  frase  “los  de”  ( hupo  ton ) nos  remite  a “gente  de  la  casa”:  esclavos  o empleados  de  jefe 
de  casa,  en  este  caso,  Cloe,  o miembros  de  la  familia  misma  (hijos)  que  está  bajo  dicho  jefe. 
Cp.  Friedrich  Lang.Die  Driefean  die  Korinther  (Zürich:  Vandenhoek&  Ruprecht,  1986), 
págs.  20s. 

35  Aquí  hay  que  entender  a los  sujetos  mencionados.  Así,  “sabio”  se  refiere  a gente  educada, 
con  conocimiento  filosófico  o perito  en  algún  oficio;  en  otras  palabras,  como  dice  William 
Orr,  a los  “intelectuales".  Los  “poderosos”  son  gente  con  posición  alta  en  el  gobierno  o en 
los  establecimientos  de  religiones  paganas,  propietarios  de  esclavos  y oficiales  militares. 
Los  “nobles”  son  personas  libres,  generalmente  con  ciudadanía  romana  y descendientes  de 
familias  nobles.  Por  lo  contrario,  los  “insignificantes”  son  gente  de  base,  de  capa  social  baja. 
William  F.  Orr  and  James  Arthur  Walther,  ICorinthians  (New  York:  Doubleday  & 
Company,  Inc.  1976),  págs.  160s. 

36  Actitud  no  rara  en  esa  sociedad  que  concedía  gran  importancia  al  prestigio  social,  como 
las  actividades  (patrocinios  de  juegos,  construcciones,  reparticiones  de  alimento,  etc.)  délos 
nobles  y ricos  de  la  ciudad  para  ser  alabados.  La  idea  de  que  no  se  debe  buscar  el  agrado  de 
los  seres  humanos  sino  de  Dios,  aparece  también  en  lTs.  2.4.  Es  Dios  “quien  examínalos 
corazones”,  califica  a sus  siervos  y les  concede  autoridad,  y no  los  juristas  o dirigentes  de 
la  ciudad.  Cp.  R.  Collins,  op.  cit.,  pág.  207. 

37  La  cita  corresponde  a Jer.  9.22-23  en  donde  se  relaciona  el  conocimiento  de  Yahvé  con 
la  práctica  de  la  justicia.  Jeremías  pide  que  no  se  alabe  el  sabio  en  su  sabiduría  sino  en 
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Entendemos  que  Pablo  dirige  estas  palabras  a aquellos  hermanos  de 
la  congregación  que  se  creían  sabios.  Es  a ellos  a quienes  se  ve  obligado 
a recordar  que  es  por  Dios,  y no  por  los  méritos  humanos  -como  la  sa- 
biduría o el  poder-,  que  se  está  en  Cristo.  Es  Dios  quien  hizo  a Cristo 
sabiduría,  justicia  y redención  para  “nosotros”.  No  cabe  el  gloriarse  “más 
que  en  el  Señor”. 

En  esta  sección  de  la  carta  se  observa  la  misericordia  de  Dios  por  los 
pobres  en  la  inversión  drástica  de  valores  a nivel  social:  lo  necio  confunde 
al  sabio  y el  débil  al  fuerte.  Esta  idea,  típica  del  mensaje  profético,  la  funda 
Pablo  en  su  teología  de  la  Cruz.  El  Cristo  crucificado  es  escándalo  para  los 
judíos  y necedad  para  los  gentiles.  Pero  desde  la  perspectiva  de  Dios,  la 
necedad/debilidad  divina,  visible  en  el  Cristo  crucificado,  es  fuente  de  la 
fuerza  de  Dios. 

Es  notable  la  diferencia  de  énfasis  del  mensaje  dirigido  a los  tesalo- 
nicenses.  Aquellos,  por  sus  sufrimientos,  necesitaban  el  aliento  de  la  fe  en 
un  Dios  que  tiene  poder  de  resucitar  a Jesús  y sus  seguidores.  Aquí,  en 
cambio,  tal  vez  por  la  arrogancia  de  algunos  dirigentes  de  la  comunidad, 
Pablo  considera  importante  hacer  ver  la  debilidad  y la  necedad  de  un 
mesías  crucificado,  como  la  fuente  verdadera  de  una  mayor  sabiduría  y 
fuerza  (cp.  1 .25).  El  autor  retomará  más  tarde  en  esta  carta  (c.  1 5)  el  tema 
de  la  resurrección  de  los  muertos,  pero  desde  el  ángulo  de  una  fe  militante. 


2)  Sólo  Dios  juzga  de  manera  justa  (cp.  4.3-5) 

En  ICo.  4.4,  el  apóstol  afirma  que  aunque  su  conciencia  no  encuentra 
nada  reproblable  en  él,  no  por  eso  queda  justificado  (dikaioo).  Solo  el 
Señor  es  su  juez.  El  contexto  es  circunstancial;  se  deja  ver  un  Pablo 
molesto  por  las  críticas  que  le  han  hecho  algunos  líderes  de  la  comunidad 
de  Corinto.  Pablo  arremete  nuevamente  contra  los  que  se  creen  sabios  y se 
glorían  frente  a las  personas.  Ellos  son  quienes  le  juzgan  y Pablo  rechaza 
su  juicio.  Por  eso  les  dice:  “aunque  a mí  lo  que  menos  me  importa  es  ser 
juzgado  por  vosotros  o por  un  tribunal  humano.  Ni  siquiera  me  juzgo  a mí 
mismo”  (4.3  .j38  Obsérvese  la  figura  del  tribunal  y de  Dios  como  único  juez 
en  el  día  del  juicio.  Aquí  Pablo  concibe  un  Dios  que  justifica  de  acuerdo 
a los  designios  de  los  corazones  de  cada  quien  (4.5)  y no  de  acuerdo  a lo 
que  se  logre  por  un  privilegio  especial,  alcanzado  por  determinado  mérito 
(prestigio  por  nobleza,  riqueza,  poder  o sabiduría).  Este  hecho,  y posi- 
blemente la  angustia  de  Pablo  de  ser  juzgado  y desautorizado  varias  veces 
por  los  distintos  círculos  donde  se  movía  (algunos  m iembros  dirigentes  de 
comunidades  cristianas,  los  judíos  y las  autoridades  de  la  sociedad  grcco- 


conocer  a Yahvé  porque:  “yo  soy  Yahvé  que  hago  merced,  derecho  y justicia  sobre  la  tierra, 
porque  en  eso  me  complazco”.  (Jer.  9.23). 

38  Aunque  está  utilizando  una  imagen,  Pablo  y a ha  pasado  en  la  realidad  por  varios  tribunales 
humanos,  considerándose  inocente.  Por  eso  tal  vez  los  relaliviza  con  más  fuerza. 
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romana),  contribuye  a clarificar  su  formulación  posterior  sobre  la  justifi- 
cación por  la  fe,  don  de  Dios  por  gracia. 


3)  Justificación  y práctica  por  la  justicia  (cp.  6.1-11) 

En  6.1 1 encontramos  el  yerbo  justificar  (dikaiod)  junto  con  lavar 
(apolouo)  y santificar  ( hagiazo).  El  contexto  de  este  pasaje  lo  observamos 
en  la  crítica  que  Pablo  hace  a ciertos  miembros  de  la  comunidad  de  Corinto 
que  cometen  injusticia  (adikeo)  y despojo  (apostereo)  y esto  a hermanos 
de  la  iglesia  (6.8).  Les  reprocha  dos  actitudes:  primero,  que  recurren  a 
jueces  fuera  de  la  comunidad  cristiana,  es  decir,  a tribunales  romanos, 
llamados  por  Pablo  injustos  (adikos)  (6.1)  e incrédulos  (apistos)  (6.6).39 
Podemos  suponer  que  estos  corintos  apelaban  a los  jueces  romanos  para 
que  el  fallo  fuera  a favor  de  ellos,  amparados  por  la  ley  romana.  El  autor 
no  nos  explica  en  qué  consistía  el  caso,  probablemente  se  trataba  de  un 
asunto  civil,  no-criminal.  Tal  vez  de  propiedad  o de  deuda,  pues  ese  era  un 
caso  ordinario  y cotidiano  para  los  tribunales  del  primer  siglo.  Así  pues, 
algunos  de  los  acomodados  de  la  comunidad  cristiana  de  Corinto,  necesita- 
ban del  amparo  de  la  ley  romana,  de  “los  injustos”,  para  cometer  “injus- 
ticia y despojo”.  En  lugar  de  ponerse  en  el  lugar  de  los  despojados  y 
oprimidos  (cp.  6.7)  ellos  hacían  las  mismas  cosas. 

Pablo,  entonces,  tiene  que  recordar  que  los  injustos  ( adikoi ) no  here- 
darán el  reino  de  Dios  (6.9).40  Después  de  una  lista  de  comportamientos 
negativos  (encabezados  por  la  palabra  adikoi),  tal  vez  comunes  en  la  so- 
ciedad de  Corinto  (6.9-10),  también  les  recuerda  que  algunos  de  ellos  ha- 
bían sido  iguales  pero  que  en  el  nombre  del  Señor  Jesucristo  y en  el  Espíritu 
de  Dios  habían  sido  lavados,  justificados  y santificados.  Por  lo  tanto  era 
inconcebible  que  continuaran  practicando  la  injusticia.  En  relación  a la 
doctrina  de  la  justificación,  William  Orr  comenta: 

Aquí  está  el  otro  lado  de  la  doctrina  de  la  justificación  por  la 
fe,  comúnmente  enfatizada.  No  es  correcto  concluir  que  la 
justificación  por  la  fe  elimina  la  necesidad  fundamental  de 
llevar  una  vida  justa;  más  bien,  provee  una  base  verdadera 
para  ello.  Aquellos  que  cometen  injusticia  sobre  otros,  mués  tran 
que  no  creen  en  el  perdón  o en  el  amor  reconciliador.  Ellos, 
pues,  han  rechazado  la  justificación  ofrecida  por  Dios.41 

39  Casi  todos  los  comentarios  se  apresuran  en  aclarar  que  no  se  debe  ver  en  ellos  una 
connotación  ética  o moral  (cp.  Barreu,  William  Orr  y otros),  sino  un  sinónimo  de  no-cris- 
tiano.  También  se  dice  que  es  pane  déla  tradición  judía  el  rechazar  los  tribunales  fuera  de 
su  comunidad.  Sin  embargo,  creemos  que  una  persona  que  ha  sufrido  injustamente  la 
experiencia  de  la  prisión  tiene  su  base  en  rechazar  los  tribunales  y calificarlos  de  injustos. 

40  El  uso  de  esta  frase  está  en  relación  directa  con  las  enseñanzas  de  Jesús.  Este  era  uno  de 
sus  temas  principíales.  Pablólo  usa  poco,  tal  vez  piorque,  como  dice  William  Orr  “el  gobierno 
político  del  imperio  romano,  donde  las  iglesias  de  Pablo  estaban  ubicadas,  le  obligó  a usar 
otra  terminología  más  o menos  intercambiable”.  Op.  cit.,  pág.  195. 

41  Ibid,  pág.  197. 
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Como  se  ha  podido  observar  en  estos  tres  casos  mencionados  arriba, 
no  aparece  la  disputa  entre  la  j ustificación  por  la  fe  o por  las  obras  de  la  ley. 
Los  oponentes  en  estos  tres  casos  no  son  judaizantes  sino  algunos  cristianos 
que  se  inclinan  por  llevar  un  modelo  de  vida  contrario  al  justificado, 
haciendo  alarde  de  sus  conocimientos  y de  su  poder. 


4)  La  fe  en  la  resurrección  de  los  muertos 

En  el  capítulo  1 5 aparece  el  tema  de  la  resurrección  (de  Cristo  y de  los 
muertos)  en  relación  con  la  fe.  Igualmente  encontramos  el  tema  de  la 
muerte  ( thanatos ),  la  ley  {nomos)  y el  pecado  ( hamarúa ).  Aunque  Pablo 
apenas  los  menciona,  vale  la  pena  retomar  la  discusión  pues  los  conceptos 
aparecerán  nuevamente  en  Romanos. 

El  tema  de  la  resurrección  está  ligado  a la  fe  y al  pecado;  y la  fe  en  la 
resurrección  de  los  muertos  está  ligada  a la  fuerza  que  ella  da  en  la  lucha 
diaria  por  la  causa  de  Cristo.42 

Pablo  une  la  fe  en  el  resucitado  a la  resurrección  de  los  muertos.  Esta 
última  depende  de  la  resurrección  de  Cristo. 

Se  confiesa  el  Jesús  resucitado  porque  se  cree  en  la  resurrección  de  los 
m uertos  ( 1 5 . 1 2).  La  resurrección  de  Cristo  afirma  y garantiza  la  esperanza 
del  creyente  en  la  vida  más  allá  de  la  muerte  porque  se  establece  como 
anticipo. 

Para  enfatizar  la  realidad  eficaz  de  la  resurrección  en  la  historia  de  los 
seres  humanos,  el  autor  recurre  al  ejemplo  de  dos  prototipos  de  humanidad 
con  funciones  antagónicas:  Adam  que  introdujo  la  muerte  para  todos  y 
Cristo  que  la  venció  e introdujo  la  vida  para  todos  (15.20-22).  La  fe  en  la 
resurrección  de  Cristo  es  fundamental,  de  ella  depende,  en  última  instancia, 
la  salvación:  “...si  Cristo  no  resucitó  es  vana  vuestra  fe:  estáis  todavía  en 
vuestros  pecados.”(15.17).  Pero  la  fe  en  la  resurrección  de  los  muertos  es 
igualmente  indispensable,  pues  en  ella  está  la  fuerza  y confianza  de  la 
lucha  en  la  vida  y por  la  vida  (cp.  15.31-32).  Por  eso  Pablo  es  capaz  de 
luchar  hasta  poner  en  peligro  su  vida.  La  lucha  sin  la  fe  en  la  resurrección 
no  tiene  sentido.  Dice:  “Si  por  motivos  humanos  luché  en  Efeso  contra  las 
bestias,  ¿qué  provecho  saqué?  si  los  muertos  no  resucitan  comamos  y 
bebamos  que  mañana  moriremos”  (15.31-32).  La  expresión  “bestias  de 
Efeso”  no  es  ninguna  frase  ligera,  son  dificultades  serias  que  el  apóstol 
enfrentó  en  esa  ciudad.43 

42  Lo  mismo  encontramos  en  2 Co.  4.7-5.10.  Según  Jerome  Murphy-O’Connor  en  2Co. 
4 . 1 Os  Pablo  “tiene  en  mente  el  mundo  al  cual  su  proclamación  existencial  es  dirigida;  para 
este  autor  la  fe  tiene  como  referente  los  sufrimientos  (2  Co.  7-12)  y la  resurrección  toca  el 
plano  existencial  antes  que  el  escatológico.  ReBi,  v.95  (1988)  n.4,  págs.  543-550. 

43  Algunos  piensan  que  la  frase  “luchar  contra  bestias”,  theriomaxeo,  tiene  sentido  literal, 
Maurice  Carrezindica  que  en  el  53  d.C.  laautoridad  de  los  procuradores  había  sido  fortifica- 
da y extendida,  y los  espectáculos  (con  bestias)  del  anfiteatro,  que  ya  existían,  habían  sido 
reforzados,  Pablo,  pues,  pudo  haber  pasado  por  esa  experiencia  (cp.  La  deuxiéme  építre  de 
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Pablo  termina  el  capítulo  15,  con  la  trilogía  anti-vida  por  excelencia: 
muerte,  pecado  y ley.  Estos  conceptos  no  los  desarrolla,  solo  los  expone. 
Aquí  en  1 Corintios  se  limita  a hablar  de  la  victoria  que  nos  concede  Dios 
por  Jesucristo  frente  a la  muerte44 

En  esta  última  reflexión  teológica,  antes  de  las  recomendaciones 
finales  (c.  16)  Pablo  fortalece  la  esperanza  de  aquellos  miembros  de  la 
comunidad  que  pasan  dificultades;  y al  mismo  tiempo  aclara  ciertos 
conceptos  teológicos  a quienes  buscan  una  vida  fácil  y regalada,  pensando 
que  ya  viven  en  la  plenitud  del  Espíritu  o del  reino  de  la  libertad.45 

c.  Gálatas 

Pablo  escribe  probablemente  entre  los  años  50-55  a las  iglesias  de  la 
Anatolia  Central  de  Galacia46,  provincia  romana  desde  el  25  a.C.  Al 
parecer,  su  historia  agraria  en  aquella  época  coincide  con  la  de  Pérgamo, 
Ponto,  Bitinia  y Capadocia:  las  tierras  de  los  reyes  locales  pasan  a manos 
de  los  romanos,  y en  el  caso  de  Galacia  pasan  a ser  posesión  directa  del 
emperador.  De  acuerdo  a la  hipótesis  del  economista  Rostovtzeff: 

A finales  de  la  república  y principios  del  principado  las  tierras 
reales  (ge  basilike)  y los  estados  privados  ( ousiai ) de  los  reyes 
de  Pérgamo,  Ponto,  Bitinia,  Galacia  y Capadocia  fueron  he- 
chos ager  publicus  cuando  esas  regiones  fueron  transferidas 
a las  provincias  romanas.  Subsecuentemente,  aquellas  partes 
de  la  tierra  que  no  pasaron  a poder  de  ciudadanos  romanos, 
fueron  unidas  de  alguna  manera  al  patrimonio  privado  del 
emperador  romano.  En  algunas  partes  de  Asia  Menor,  como 


Saint  Paul  aux  Corinthiens,  op.  cit.,  pág.  29).  El  apóstol,  sin  embargo,  no  menciona  esta 
tonuraen2Co.  11-23.  Otros  piensan  que  su  sentido  es  figurativo  (cp.  Ch.  Senft.op.  cit.,  pág. 
203).  En  todo  caso,  lo  que  sí  es  seguro  es  que  Pablo  hace  alusión  aúna  dificultad  grave  real, 
que  puso  en  peligro  su  vida.  Cp.  H.  Conzelmann,  1 Corinthians  (Philadelphia:  Fortress 
Press,  1975),  pág.  203. 

44  La  muerte  es  devorada  en  la  victoria  en  el  fin  de  los  tiempos  (cp.  15.54),  cuando  Cristo 
haya  destruido  lodo  principado,  dominación  y potestad,  cuando  ponga  todos  los  enemigos 
bajo  sus  pies,  incluyendo  el  último  enemigo:  la  muerte,  y entregue  a Dios  el  Reino  (cp. 
15.24-27).  Sin  niguna  explicación  Pablo  declara  que  el  aguijón  de  la  muerte  es  el  pecado; 
y lafuerzadel  pecado,  la  Ley  (cp.  15.56).  Concluye  exhortando  a que  se  mantengan  firmes, 
incomovibles  y progresando  en  la  obra  del  Señor,  pues  el  trabajo  no  es  en  vano  (cp.  1 5.58). 
La  muerte  (ihanalos)  aquí  se  refiere  a “un  poder  que  hace  morir  y reina  sobre  toda  la  hu- 
manidad. Solo  su  destrucción  definitiva  marcará  la  transformación  del  mundo  en  un  mun- 
do nuevo”.  Maurice  Canez,  La  premiére  építre  aux  Corinthiens  (París:  Cerf,  1987)  pág. 
119. 

45  Pablo  aclara  ciertos  conceptos  teológicos  mal  comprendidos,  como  la  experiencia 
pneumática  y la  Libertad.  Según  Conzelmann  (op.  cit.,  pág.  13),  esta  era  transferida  a un 
principio  especulativo  que  los  apartabadel  mundo.  Era  precisoenf atizar  el  carácter  histórico 
de  la  fe,  de  allí  que  desarrolle  su  teología  de  la  cruz  en  relación  a la  debilidad  y la  resurrec- 
ción de  los  muertos  en  relación  a la  esperanza  por  la  cual  hay  que  luchar. 

44  El  lugar  donde  estaban  las  iglesias  de  Galacia  es  discutido;  también  la  fecha  de  la  carta 
Aquí  seguimos  a Hans-DieterBetz,  Galalians  (Philadelphia  Fortress  Press,  1979),  pág.  5. 
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en  Galacia,  las  tierras  reales  pasaron  directamente  amanos  del 
emperador.47 

El  paso  de  tropas  militares  por  esas  regiones  era  desvastador  para  las 
provincias.  En  tiempos  de  Trajano  la  gente  rica  se  vio  obligada  a socorrer 
financieramente  a la  provincia  para  poder  atender  el  ejército  durante  su 
tránsito.48  Galacia  era  conocida  por  sus  mercados  de  esclavos.49  Tal  vez 
se  trataba  de  prisioneros  de  guerra. 

Es  probable  que  el  peso  de  la  presencia  romana  se  haya  sentido  como 
una  carga.  No  puede  ser  casual  que  Pablo  utilice  en  esta  carta  más  que  en 
otras  las  figuras  esclavitud  y libertad.  Como  señala  Hans-Dieter  Betz,  “El 
mensaje  de  Pablo  de  libertad  en  Cristo  tuvo  que  encontrar  oídos  atentos 
entre  la  gente  interesada  en  la  emancipación  política,  social,  cultural  y 
religiosa”.50  Para  este  autor,  “libertad  en  Cristo”  resume  el  evangelio  de 
Pablo,  y esto  “no  era  solo  una  noción  ‘religiosa’  y ‘teológica’,  sino  apun- 
taba al  mismo  tiempo,  hacia  una  experiencia  política  y social”.51 

En  Galacia  persistió  la  lengua  nativa.52  Sin  embargo,  según  Betz,  el 
buen  manejo  desde  el  punto  de  vista  retórico  y teológico  en  la  carta  a los 
gálatas,  hace  suponer  que  sus  destinatarios  provenían  de  ci  udad  helen  izada 
y romanizada,  lo  cual  indica  que  “esta  gente  también  tenía  cierta  educación 
y,  por  lo  menos,  modestos  medios  financieros”.53 

Muchos  de  sus  miembros  eran  posiblemente  cristianos  convertidos  de 
creencias  cósmicas  de  la  religión  helenística,  cuya  visión  también  era 
esclavizadora  (Cp.  Gá.3.9.).54 

En  esta  carta  encontramos  fuertes  tensiones  teológicas  entre  Pablo  y 
su  manera  de  concebir  el  evangelio  y otros  que  promovían,  entre  los 
cristianos,  la  circuncisión  y el  cumplimiento  de  la  ley. 

En  ninguna  de  las  cartas  el  apóstol  Pablo  habla  tan  convincentemente 
de  la  libertad  como  en  esta,  y en  ninguna  de  las  otras  cartas,  anteriores  a 
Romanos,  desarrolla  más  el  concepto  de  justificación  por  la  fe.  Liberación 
y justificación  por  la  fe  son  experiencias  inseparables.  Pablo  ve  en  las 
iglesias  de  Galacia  un  peligro  inm  inente  de  vuelta  al  sometimiento  de  otras 
fuerzas  que  son  capaces  de  obstruir  la  libertad  de  los  cristianos,  que  habían 
alcanzado  por  la  fe  en  el  evangelio  que  Pablo  había  proclamado.  Hans- 
Dieter  Betz  señala  que 

47  M.  Rostovtzeff,  op.  cit.,  t.2,  pág.  653. 

48  Cp.  Ibid.,  págs.  358, 696. 

49  Cp.  J.  Allaz,  F.  Bovon  y otros,  Chrétiens  en  conflit.  L'Epttre  de  Paul  aux  Calotes  (Gertóve: 
Labor  et  Fides,  1987),  pág.  9.  Pero  Delíos  era  el  mercado  de  esclavos  más  famoso  de  aquel 
entonces. 

50  Op.  cit.,  págs.  2s. 

51  Ibid.,  pág.  3. 

52  Rostovzteff,  op.  cit.,  págs.  193, 627. 

53  H.D.  Betz,  op.  cit.,  pág.  2. 

54  En  palabras  de  Daniel  Patte:  “Esa  convicción  fundamental  llevaba  a los  creyentes  a ver 
su  sociedad  y sus  vidas  individuales  como  estructuradas  de  manera  absoluta  por  este  orden 
cósmico  que  se  manifestaba  en  lo  que  ellos  percibían  como  poderes  cósmicos  de  un  género 
o de  otro...  Para  los  creyentes  que  se  aderhían  aestas  religiones  cósmicas,  su  destino  estaba 
absolutamente  determinado  por  esos  poderes  cósmicos”.  Op.  cit.,  pág.  44. 
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...ellos  se  habían  visto  a sí  mismos  libres  de  ‘este  mundo  ma- 
lo’, con  sus  leyes  y convenciones  sociales,  religiosas  y cultu- 
rales. Habían  dejado  atrás  las  distinciones  culturales  y sociales 
entre  griegos  y no-griegos,  la  distinción  religiosa  entre  judíos 
y no-j  udíos,  el  sistema  social  de  la  esclavitud  y la  subordinación 
de  las  mujeres.55 

Si  antes  se  habían  liberado  de  poderes  que  les  esclavizaban  al  hacerles 
ver  que  el  destino  de  sus  vidas  y de  la  sociedad  estaba  ya  determinado,  que 
no  había  posibilidades  de  cambio  debido  a poderes  cósmicos  o leyes 
determinadas,56  ahora  corrían  el  peligro  de  caer  bajo  el  sometimiento  de  un 
legalismo  esclavizante.  Y lo  que  es  peor,  habían  sido  “hechizados”  por  ese 
otroevangelio  (3.1).57  De  manera  que  Pablo,  agobiado  por  los  malos  tratos 
recibidos  en  su  cuerpo  por  causa  de  Cristo  (6.17)  de  parte  de  romanos  o 
judíos,  se  siente  forzado  otra  vez,  como  en  el  caso  de  los  corintios,  a 
recordar  y explicar  la  fuerza  del  evangelio  de  la  cruz.  Es  de  este  hombre, 
perseguido,  torturado  y criticado  que  viene  el  llamado  a la  libertad.58 

El  tono  de  la  carta  es  altamente  polémico.  Sanders  crítica  la  simpli- 
ficación común  que  se  hace  sobre  la  posición  de  Pablo  frente  a la  ley  judía, 
pues  no  se  considera  que  la  polémica  conduce  a Pablo  a hacer  declaraci- 
ones violentas  contra  la  ley  de  Moisés,  y casi  lo  único  positivo  que  le  ve 
a esta  en  la  carta  es  su  función  de  pedagoga.59  Para  Sanders  la  discusión 
de  la  ley  en  Gálatas  (y  Romanos)  tiene  que  ver  con  el  acceso  de  los  genti- 
les a la  salvación  o a las  promesas.  El  punto  fundamental  según  él,  es  que 
el  acceso  a ellas  es  por  fe  (cp.  Gá.  4.1 8).60 

La  adevertencia  y propuesta  de  Sanders  nos  parece  importante,  y la 
consideramos  en  nuestro  estudio;  sin  embargo,  creemos  que  la  propuesta 

55  Bel z,  op.  cit.,  pág.  29. 

54  Cp.  nota  54  de  esta  sección. 

17  Bel z sugiere  que  el  motivo  del  éxito  de  los  oponentes  al  evangelio  de  Pablo  en  los  gálatas 
se  debe  quizás  a un  problema  práctico  de  falla  de  normas  en  la  vida  cotidiana.  La  vida  según 
el  Espíritu  por  Cristo  no  les  solucionaba  problemas  concretos  de  la  sida  diaria,  op.  cit.,  pág. 
9. 

58  Aquí  intervi  aten  elementos  teológicos  que  Pablo  retomará  y desarrollará  ampliamente  en 
Romanos:  lafe,  la  justificación,  la  filiación  adoptiva,  lacreación  nueva,  lapromesa,  lagracia 
y el  amor  versus  la  ley  esclasizante,  la  idolatría  (4.8),  las  apetencias  de  la  carne  (5. 1 6),  sin 
dejar  de  mencionar  la  resurrección  de  Jesús  entre  los  muertos  (1 . 1 ).  T odos  estos  elementos, 
más  el  pecado,  más  el  ejemplo  de  Abraham  están  presentes  cuando  Pablo  habla  de  justifica- 
ción. Interesantemente  en  esta  carta  alos  gálatas,  Pablo  le  concede  poco  lugar,  anivel  explí- 
cito, al  concepto  del  pecado,  como  sí  lo  hará  en  Romanos;  aquí  es  la  ley  el  agente  esclavi- 
zad or. 

59  E.P.  Sanders,  “Jesús,  Paul  and  Judaism”,  op.  cit.,  pág.  43 1 . La  opinión  de  Betz  es  pareci- 
da; el  autor  señala  que  la  posición  de  Pablo  frente  a sus  adversarios  no  se  debe  usar  como 
base  única  para  definir  a sus  oponentes,  hay  que  considerar  su  función  y origen  retórico,  y 
hay  que  reconocer  la  caricalurización  y sarcasmo  del  autor,  ib  id.,  pág.  6 Sanders  afirma  lo 
mismo  en  cuanto  a la  actitud  de  Jesús  frente  a la  ley.  En  definitiva  se  trata  de  una  cuestión 
deinclusión:  Jesúsquizoprepararalsraelparalaera  venidera.  Al  hacerlo  colocó  su  misión 
por  encima  de  los  mandamientos  de  Moisés,  habló  de  la  futura  destrucción  del  templo  e 
incluyó  en  el  reino  venidero  aaquellos  que  habían  sido  generalmente  dejados  de  fuera.  Ibid., 
pág.  429. 

60  E.P.  Sanders,  “Jesús,  Paul  and  Judaism”,  pág.  431. 
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de  Pablo  de  que  se  es  j ustificado  por  la  fe  y no  por  las  obras  de  la  ley,  apunta 
también  hacia  una  dimensión  mayor  de  la  existencia  humana.  En  Gálatas 
queda  claro  que  vivir  en  Cristo  es  vivir  en  libertad,  mientras  que  someterse 
a la  ley  es  volver  a un  estado  de  esclavitud. 

Por  la  amplia  dedicación  de  la  carta  al  tema  de  la  justificación  por  la 
fe,  vamos  a leer  la  epístola  en  su  conjunto  en  lugar  de  centramos  en  textos 
particulares.  Ello  nos  permitirá  una  mejor  comprensión  del  sentido  de  la 
justificación  en  el  contexto  de  los  gálatas.  Nos  interesa  subrayar  la  justifi- 
cación por  la  fe  como  liberación  de  una  ley  que  excluye. 

1)  Justificación  y liberación 

Libertad  de  la  esclavitud  es  el  eje  que  nos  llama  la  atención  en  esta 
carta.  Desde  la  introducción  Pablo  se  refiere  a ella:  habla  de  la  liberación 
de  este  “mundo  perverso”  gracias  al  acto  de  rescate  de  Jesucristo  ( 1 .4).  El 
mundo  perverso  es  el  presente  que  están  viviendo  bajo  el  dominio  del  im- 
perio romano  con  todas  sus  creencias  religiosas  esclavizadoras;  el  mundo 
perverso  incluye  los  principados  y potestades,  de  la  sociedad  y del  uni- 
verso cósmico.  Por  eso  también  Pablo  se  sorprende  de  la  facilidad  con  que 
los  hermanos  habían  caído  en  la  red  del  sometimiento  lanzada  por  algunos 
predicadores  judaizantes  que  exigían  cumplir  la  ley.  Estos  exigían  la  cir- 
cuncisión y la  observancia  de  días  (5.2;  4.10)  para  ser  verdaderamente  jus- 
tificados y m iembros  verdaderos  del  pueblo  de  Dios.  Los  gálatas  ya  habían 
recibido,  por  la  fe,  y no  por  la  ley,  el  don  del  Espíritu  (3.2)  que  es  de 
libertad.  A los  ojos  de  Pablo,  con  la  vuelta  a la  ley  estaban  invalidando  la 
muerte  de  Jesús  y teniendo  por  inútil  la  gracia  de  Dios  (cp.  2.21).  Por  este 
motivo  Pablo  se  ve  obligado  a enfatizar  que  la  justificación  (el  ser  justo 
delante  de  Dios  y de  los  seres  humanos)  no  se  consigue  por  las  obras  de  la 
ley  sino  por  la  fe  de  Cristo  ( día  písteos  Xristou,  2.16).  La  necesidad  del  ser 
humano  es  vivir  en  justicia  y libertad,  y laley  se  muestra  limitada.  Si  la  ley 
fuera  capaz  de  justificar,  es  decir  de  hacer  verdaderamente  que  los  seres 
humanos  hagan  justicia,  no  hubiera  necesidad  de  ninguna  nueva  acción 
liberadora  de  parte  de  Dios  en  la  redención  del  Hijo,  pues  “la  justicia 
( dikaiosyne ) vendría  de  la  ley”  (3.21). 

Pablo  afirma  que  han  deformado  el  evangelio,  o que  se  han  pasado  a 
otro  (1.7).  Si  declara  anatema  a quien  anuncie  otro  evangelio  no  lo  hace 
movido  por  una  actitud  sectaria,  sino  porque  está  en  juego  la  libertad  del 
cristiano  concedida  por  la  muerte  y resurrección  de  Cristo  (cp.  1.8s).  Sise 
niega  la  libertad  se  niega  a Jesucristo.  Pablo  no  concibe  la  una  sin  el  otro, 
pues  Cristo  vino  para  liberar  (exagorazo)  a los  esclavos  de  la  ley,  para  que 
sean  hijos  de  Dios  (cp.  4.4,5),  e insiste:  “Para  ser  libres  nos  libertó  Cristo 
(te  eleut hería  hemas  Xristos  eleutherosen),  manténganse  firmes  y no  se 
dejen  oprimir  nuevamente  bajo  el  yugo  de  la  esclavitud  ( zygos  douleias )” 
(5.1). 

En  su  disputa  contra  los  adversarios,  en  este  caso  los  judaizantes,  el 
apóstol  critica  a la  ley  como  limitadora  de  la  libertad  a los  cristianos  (cp. 
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2.4)  que  viven  en  “la  fe  del  Hijo  de  Dios”  (2.20) .61  Para  el  autor  de  la  carta, 
cuando  la  ley  prima  sobre  las  personas  estas  corren  el  peligro  de  volverse 
esclavas  (cp.2.4),  y en  efecto,  el  evento  de  Jesucristo  libera  a los  esclavos 
convirtiéndolos  en  hijos  libres  y herederos  (cp.  4.4ss.).  Someterse  a los 
preceptos  de  la  ley  cuando  ya  se  está  en  el  espíritu,  era  como  seguir  some- 
tiéndose a los  ídolos  de  la  religión  cósmica  helénica.62  Era  no  confiar  en 
que  Dios  les  había  justificado  por  la  fe,  y que  su  práctica  era  la  manifes- 
tación del  amor  redentor  de  Cristo.  El  apóstol  les  recuerda  que  el  Espíritu 
que  habían  recibido  hacía  del  evento  de  Cristo  una  realidad  presente,  cuya 
manifestación  concreta  eran  los  frutos  del  Espíritu.  Los  cristianos,  quienes 
participaban  del  evento  de  Cristo  por  medio  del  bautismo  eran  los  agentes 
a través  de  los  cuales  se  manifestaba  el  Espíritu;  esa  era  la  manifestación 
de  la  libertad.63 


2)  Crítica  a la  ley  que  excluye 

Con  la  “llegada  de  la  fe”  (3.23)  que  había  de  manifestarse  (apo- 
kalypio)  es  decir.  Cristo,  se  da  la  liberación  del  sometimiento  de  la  ley; 
entonces,  se  pasa  de  la  categoría  de  esclavos,  o de  niños  con  tutores  (cp. 
4.1),  a una  condición  de  hijos,  libres  y sin  distinciones  ni  marginaciones 
ni  opresiones  de  ningún  tipo  (cp.  3.28).  Por  eso  con  la  fe  se  entra  a una 
nueva  etapa  de  vida.  En  primer  lugar  se  supera  todo  privilegio  concedido 
anteriormente  a los  que  tenían  la  ley  y que  excluía  a quienes  no  la  poseían.64 
En  tanto  que  se  es  justo  por  la  fe  y no  por  la  ley,  la  salvación  se  extendió 
a otros  pueblos,  la  promesa  de  que  en  Abraham  serán  benditas  todas  las 
naciones  (3.8),  se  cumple  con  la  llegada  de  Cristo. 

El  ser  justificados  por  la  fe,  pues,  abre  el  espacio  a la  libertad  para  que 
los  hombres  y las  mujeres  se  realicen  como  tales.  Se  trata  de  un  espacio 
libre  en  donde  se  elimina  la  exclusión,  la  discriminación  y donde  reina  la 
justicia,  pues  aunque  Pablo  inicia  la  discusión  de  la  justificación  por  la  fe 
con  el  propósito  de  que  los  gentiles  también  formen  parte  del  plan  salvífico 
de  Dios,65  la  lógica  de  su  pensamiento,  al  hablar  de  libertad,  lo  lleva  a 


61  De  acuerdo  a Severino  Croalto  la  ley  perdió  su  función  como  camino  de  salvación  porque 
“invierte  sus  valores  desde  que  se  desorbita  de  la  vida  y por  tanto  del  ser  humano”.  Da  tres 
causas  por  las  cuales  sucede  eso:  1 ) la  ley  indica  la  exterioridad:  le  es  dada  y no  puede  optar 
por  no  hacerla  pues  viene  el  castigo.  2)  Es  increativa,  a la  creatividad  se  adelántalo  ya  dicho 
de  la  imposición,  además  marcasu  propio  límite  y esa  es  mi  “justicia”;  la  exigencia  de  amor, 
en  cambio,  es  infinita.  3)  Laley  se  conviene  en  gnosis:  soy  justo  porque  cumplo  la  ley  que 
conozco.  Elfariseo  se  salvaporque  conoce  la  ley,  pero  los  ignorantes  se  condenan.  Libertad 
y liberación.  Pautas  hermenéuticas  (Lima:  CEP,  1978),  págs.  1 1 ls. 

62  Hay  una  relación  entre  esclavitud  de  la  ley  y esclavitud  de  los  elementos  del  mundo  de 
Irreligión  cósmica.  Cp.  Daniel  Paite,  op.  cit.,  pág.  44;  Sanders,  “Jesús,  Paul...”,  pág.  433. 
65  Cp.  Bctz,  op.  cit.,  pág.  33. 

64  Cp.  2Co.  3.12-18.  La  circuncisión,  marca  visible  en  la  carne,  excluye  a las  mujeres, 
mientras  que  la  fe  no  hace  acepción  de  personas. 

65  Este  es  el  punto  fundamental  de  E.P.  Sanders  y Stendahl.  Cp.  pág.  58  de  este  cap. 
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trascender  no  solo  la  barrera  de  la  etnia  sino  a afirmar  la  justicia  social  y 
sexual  que  surge  de  esa  nueva  creación  en  Cristo:  “ya  no  hay  judío  ni 
griego;  ni  esclavo  ni  libre;  ni  hombre  ni  mujer,  ya  que  todos  vosotros  sois 
uno  en  Cristo  Jesús”  (3.28).  No  hay  retórica  en  estas  frases  si  se  les  ubica 
en  la  situación  socio-económica  y cultural  del  principado.66  De  acuerdo  a 
D.R.  MacDonald,  se  trata  de  una  expresión  dominical  que  Pablo  tomó  e 
interpretó  en  su  visión  de  la  nueva  creación:  esta  “derriba  los  muros  que 
protegen  los  privilegiados  -sean  judíos  por  la  obediencia  de  laTorah,  o los 
‘libres’  por  su  status  legal,  o a los  varones  por  los  xx  cromosomas-  y 
excluye  o coloca  en  desventaja  a gentiles,  esclavos  o mujeres”.67  La 
exclusión  por  privilegio  llega  a su  fin  con  Cristo  para  el  creyente.68  Es  más, 
Pablo  con  esta  dimensión  nueva  de  fe  relativiza,  incluso,  las  instancias 
directivas  eclesiales,  pues  justamente  cuando  habla  de  ellas  señala  que  en 
Dios  no  hay  acepción  de  personas  (2.6,  cp.  1.11).  Podemos  decir  que  para 
el  apóstol,  por  toda  esa  nueva  manera  libre  y justa  de  concebir  y vivir  la 
vida,  justificar  es  vivificar.  La  fe  vivifica,  por  eso  “el  justo  vivirá  ( zao)  por 
la  fe”  (3.11). 

En  síntesis,  el  hecho  de  que  Dios  les  haya  “arrancado”  {exaireo)  del 
poder  de  los  ídolos  o de  este  “mundo  perverso”  a través  del  evento  de 
Jesucristo  fue  un  acto  de  liberación  del  sometimiento  de  todo  tipo  de 
esclavitud,  incluyendo  la  esclavitud  que  puede  provenir  de  la  ley  mosaica. 
El  ser  justificado  por  la  fe  y no  por  la  ley  judía  hace  partícipes  del  pueblo 
de  Dios  a todos  los  que  creen . El  derecho  concedido  por  gracia  a todos  abre 
el  espacio  a nuevas  manifestaciones  de  convivencia  interhumana  y supera 
las  distinciones  de  raza,  clase  y sexo.  La  circuncisión  y la  incircuncisión 
son  actitudes  secundarias,  porque  a partir  de  Cristo  no  hay  mérito  que  valga 
para  la  justificación,  pues  lo  importante  en  esta  nueva  creación  es  la 
caridad  que  brota  de  la  fe,  o lo  que  es  lo  m ismo,  la  fe  que  actúa  por  la  caridad 
(5.6,  cp.  6.15). 


d.  Filipenses 

Filipos  es  conocida  por  su  ubicación  geográfica  estratégica.  Está 
situada  en  la  famosa  Vía  Egnatia.  Allí  fundó  Augusto  una  colonia  militar 
romana.  Como  Corinto  y Tesalónica,  esto  significa  no  solo  un  auge  en  el 
comercio  y construcción  por  el  proceso  de  urbanización  o reurbanización, 

64  La  frase  “de  esclavos  a hijos  herederos”  (Gá.  4.7)  es  profundamente  poderosa  al 
escucharla  en  la  época  del  principado  donde  solo  la  aristocracia  tema  posibilidades  de 
acceso  al  poder  y prestigio,  reservado  para  los  hijos  libres  herederos. 

47  Dennis  Ronald  MacDonald,  There  is  no  Male  and  Female  (Philadelphia:  Fortress  Press, 
1987),  pág.  126. 

68  No  se  trata  de  la  anulación  de  la  ley  (cp.  5.14),  sino  de  su  carácter  de  exclusión.  Vivir  en 
Cristo  no  excluye  seguir  una  ley  orientada  según  la  lógica  del  Espíritu.  Lo  que  se  rechaza 
es  que  esta  esclavice  al  ser  humano.  En  Romanos  Pablo  afirmará  que  por  la  fe  la  ley  es 
consolidada  (Ro.  3.3 1). 
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sino  la  presencia  militar  o el  movimiento  de  tropas  a la  vista.69  Significaba, 
además  que  los  veteranos  desplazaban  a las  autoridades  locales  de  sus 
funciones  administrativas,  que  la  población  consagraba  esfuerzos  de 
producción  para  aquellos,  y que,  al  parecer,  era  inmediatamente  aplacada 
cualquier  señal  que  significara  sublevación.  Recordemos  que  Pablo  y 
otros  compañeros  tuvieron  problemas  con  las  autoridades  romanas  al 
haber  sido  acusados  de  ir  contra  la  política  romana  (Hch.  16.12-40).  El 
mismo  Pablo  confirmad  hecho  de  haber  padecido  sufrimientos  e injurias 
en  Filipos  (lTs.  2.2). 

Pablo  escribe  a la  comunidad  cristiana  de  Filipos  -por  la  que  siente  un 
cariño  especial  (1.8)-desde  la  cárcel,  posiblemente  desde  Efeso.70  Según 
algunos  exégetas  lacartaa  los  filipenses  está  compuesta  por  tres  fragmentos 
de  cartas,71 1 lamadas:  carta  A (4. 1 0-20)  ,fi(l.l-3.1)yC(3 .2-4:9).  De  estas 
tres  cartas  nos  interesan  algunos  aspectos  de  la  B y C.72 

De  la  carta  B nos  interesa  resallar  el  contexto  y la  exhortación  que 
hacen  alusión  a la  justicia  (dikaiosyné). 


1)  “El  precio  de  la  gracia” 

Pablo  está  sufriendo  injustamente  la  experiencia  de  la  prisión73.  Como 
dijimos,  ha  sido  encarcelado  no  por  cometer  un  crimen,  un  robo,  ni  siquiera 
por  tener  una  deuda:  está  preso  por  una  causa  a la  cual  él  ha  entregado  su 
vida.  Esa  causa  es  vista  como  amenaza  a los  ojos  de  los  encargados  de 
salvaguardar  el  orden  del  imperio  (Hch.  16.9-20).  Como  cualquier  preso 
político  de  naciones  represivas,  teme  por  su  vida,  pues  no  sabe  cual  será 
el  veredicto.  Pablo  está  experimentando  la  angustia  del  resultado  de  una 
sentencia  de  vida  o de  muerte.  En  esos  momentos  necesita  la  certeza  del 
acompañamiento  solidario  de  Cristo.  Pablo  lo  manifiesta  intensamente  al 


69  Macedonia  servía  como  base  de  penetración  del  ejército  romano  al  Danubio  (cp.  Fancoula 
Papazoglou,  Les  villes  de  Macédoine  á í époque  romaine,  Alhénes:  École  Fran^aise 
d’Athénes,  1988,  pág.  1). 

70  No  se  sabe  con  certeza  desde  cuál  cárcel  escribe,  algunos  proponen  Roma  o Cesárea  sin 
embargo,  debido  alafrecuenciade  visitas  de  miembrosde  laiglesiade  Filipos,  y alarapidez 
de  lacomunicación  -Pablo  se  cartea  varias  veces  con  los  filipenses  en  un  periodo  muy  cortó- 
lo más  indicado  sena  un  lugar  más  cercano  como  Efeso.  (Cp.  José  Comblin,  Epístola  aós 
F¡7ipmreí(Petrópolis:  Vozes,  1985),  pág.  14.  Así  también  Nicls  I lyldahl,  Die  Paulinische 
Chronologie  (Brill:  Leiden,  1986),  pág.  50;  pero  este  autor  sitúa  dicha  correspondencia 
antes  de  1 Corintios , Cp.  pág.  51. 

71  Cp.  Norman  Perrin,  Dermis  Duling,  The  New  Testament.  An  fntroduction  (New  York: 
Harcourt  Brace  Jovanovich,  1982),  pág.  173.  Según  Vielhauer,  A y B las  escribió  desde 
Efeso,  y C posiblemente  desde  Efeso  o Troas,  op.  cit.,  pág.  170. 

77  En  la  carta  A (4. 1 0-20)  encontramos  la  solidaridad  económica  de  los  filipenses  con  Pablo, 
Flp.4.14. 

73  Cp.  págs.  62ss.  de  este  cap. 
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grado  de  que  para  él  el  cuerpo  de  Cristo  y el  de  él  se  vuelven  uno  solo  en 
la  muerte  o en  la  vida.74 

A esa  experiencia  le  llama  también  gracia  (xaris).  Esto  lo  observamos 
cuando  agradece  ji  los  filipenses  por  su  solidaridad  en  su  gracia  (syn- 
koinonous  mou  tes  xaritos ) tanto  en  sus  cadenas  como  en  la  defensa  y 
consolidación  del  evangelio  (1.7).  La  idea  de  gracia  en  el  sufrimiento 
-debido  a una  lucha-  vuelve  a repetirla  con  respecto  a los  mismos  filipen- 
ses (cp.  1 .29s.).  Este  pensamiento  no  es  extraño  en  Pablo.  Al  contrario,  la 
central  idad  de  su  evangelio  sobre  la  cruz  toca  no  solo  la  redención  de  Cristo 
como  un  evento  pasado,  sino  también  el  cam  ino  del  discípulo  que,  precisa- 
mente por  ser  su  seguidor,  es  clavado  juntamente  con  él  y por  eso  lleva  en 
el  cuerpo  sus  marcas  (cp.  Gá.  6.17). 

Pablo  ve  en  su  vida  el  camino  martirial  de  Jesucristo:  se  despojó  de 
todos  sus  privilegios,  de  sí  mismo,  asumió  todas  las  flaquezas  humanas,  se 
hizo  esclavo,  se  humilló,  obedeciendo  la  voluntad  de  Dios  hasta  la  muerte, 
bajo  la  tortura  más  humillante:  la  de  la  cruz.  (cp.  2.6-8).  Pero  como  Cristo 
fue  exaltado,  Pablo  lo  espera  también  en  “el  Día  de  Cristo”,  cuando  sus 
frutos  sean  vistos  y se  reconoza  que  su  carrera  y fatiga  no  fue  en  vano.75 
Esta  experiencia  de  sufrimiento  explica  el  énfasis  marcado  en  la  exhorta- 
ción a la  alegría.76 

El  autor  en  esta  carta  B no  habla  de  la  justificación  por  la  fe,  pero 
podríamos  aventuramos  a decir  que  esa  es  la  experiencia  del  justificado: 
tiene  la  certeza  escatológica  del  triunfo  de  la  vida  sobre  la  muerte.  Esta 
certeza  vivida  le  permitirá  afirmar  en  Romanos  que  no  se  avergüenza 
(epaisxynomai)  del  evangelio  porque  es  fuerza  de  Dios  para  el  que  cree, 
porque  en  él  se  revela  lajusticia  de  Dios  (dikaiosynetheou)(Ro.  1.16).  De 
allí  que  la  gracia  está  presente  incluso  en  el  sufrimiento;  pero  sufrimiento 
producido  por  la  causa  del  ministerio  de  la  justiciade  Dios  (cp.  2 Co.  3-4). 
Pablo  hablará  de  la  justicia  de  Dios  en  la  carta  C. 


74  Dice:  “Conforme  a lo  que  aguardo  y espero,  que  en  modo  alguno  seré  avergonzado 
(aisxynthésomai );  antes  bien,  que  con  plena  seguridad  ( paséparresia ),  ahora  como  siempre, 
Cristo  será  magnificado  en  mi  cuerpo,  por  mi  vida  o por  mi  muerte.”  (1.20) 

75  Eso  implicaba  anunciar  que  Cristo  es  Señor  en  una  época  en  la  cual  el  emperador  romano 
asumía  la  centralidad  del  poder,  la  gloria  y la  divinidad;  e implicaba  también  defender  “su 
evangelio”  y soportar  afrentas  y juicios  condenatorios  frente  a algunos  miembros  de 
iglesias. 

76  Importante  es  notar  que  en  ninguna  de  sus  cartas  habla  tan  insistentemente  de  la  alegría 
como  en  ésta.  Preso,  agobiado  además  por  las  necesidades  económicas,  por  los  adversarios 
que  insisten  en  deformar  el  evangelio  con  la  predicación  de  la  circuncisión  (3.2)  e incluso 
por  la  grave  enfermedad  de  Epafrodito  que  estuvo  a punto  de  morir  (2.27,30)  Pablo  exhorta 
ala  alegría,  como  en  ninguna  otra  parte  (cp.2.2, 17,18;3.1;4.4).  Hablando  de  la  muerte,  su 
propia  muerte,  contrapone  la  alegría,  como  fuerza  que  supera  esa  realidad.  Pide  que  se 
alegren  y que  se  alegren  con  él  en  el  caso  hipotético  de  que  su  “sangre  fuera  derramada”, 
pues  sería  para  él  como  “libación  sobre  el  sacrificio  y ofrenda  de  lafe”  de  los  filipenses  (cp. 
2.17).  Pablo  ve  prolépticamente  su  muerte  en  el  martirio  como  testimonio  de  la  fe  de  los 
filipenses,  quienes  viven  ahora  para  presentar  “la  palabra  de  vida”  a “una  generación 
tortuosa  y perversa”  (4.15,16). 
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Antes  de  pasar  a la  carta  C,  1 lamamos  la  atención  a 1 .9- 1 1 ; 1 . 1 9 y 2. 1 2, 
textos  ligados  a las  obras. 


2)  La  justificación  con  obras  de  la  fe 


a)  Los  frutos  de  justicia  en  el  día  de  Cristo  (cp.  1.9-11) 


En  1.11  encontramos  la  valabraíruiosdejüsúáafkarposdikaiosynes). 
En  1.9-1 1,  Pablo  pide  en  oración77  que  el  amor  (agapé)  de  los  filipenses 
siga  creciendo  cada  vez  más  en  conociento  ( epignosis ),  agudeza  de 
percepción  o clarividencia  ( aisthesis ) con  el  fin  de  que  puedan  examinar 
bien  (dokimazo)  entre  lo  correcto  e incorrecto  y optar  por  lo  mejor.78  Esto 
es  “para  que  (liina)  sean  transparentes  (eilikrineis)  y sin  ofensa  ( apros - 
kopoí)  en  el  día  de  Cristo,  llenos  de  frutos  de  justicia  que  viene  de  Jesucris- 
to (ion  día  ‘Iesou  Xrisiou)  para  la  gloria  y alabanza  de  Dios.” 

El  autor  achira  que  los  frutos  de  justicia  proceden  de  Dios.  Sin 
embargo  en  los  dos  versos  anteriores  habla  claramente  de  la  importancia 
de  que  los  filipenses  desarrollen  y profundicen  el  amor  entre  ellos.  Pablo 
considera  indispensable  que  el  amor  que  practique  la  com  unidad  cristiana 
de  Filipos  sea  inteligente,  conocedor,  clarividente,  con  percepción  aguda 
para  tener  la  capacidad  de  decidir  en  contextos  difíciles.  La  importancia  de 
estos  versos  está  en  esa  calidad  del  amor  concreto  del  creyente.  Ese  es  el 
amor  que  produce  los  frutos  de  j usticia,  y no  el  amor  acrítico  y sentimental 
que  no  sabe  a dónde  va. 

Este  tipo  de  amor  es  el  válido  en  el  día  de  Cristo  (eis  hemeranXrisiou), 
pues  esa  práctica  del  amor  hace  a los  creyentes  transparentes  y llenos  de 
frutos  de  justicia79,  cuando  Dios  juzgue  de  acuerdo  a los  corazones  (cp. 
2CO.5.10). 

77  Se  trata  de  una  oración  de  intercesión  ( 1 .9-1 1 ).  Es  una  oración  cercana  a la  exhortación. 
De  acuerdo  a Collange,  desde  el  punto  de  vista  formal  se  desarrollan  tres  proposiciones 
subordinadas,  terminando  cada  una  de  ellas  por  un  complemento  introducido  por  eis: 
intercede  sobre  el  amor  ( hiña  he  agapé...  eis...),  sobre  la  manera  pura  e irreprochable  ( hiña 
ele  eilikrineis  ¡tai  aproskopoi  eis...),  sobre  el  ser  llenos  de  frutos  de  justicia  (.. peplerómenoi 
karpon  dikaiosynes...  eis...).  El  final  es  una  doxología  que  corona  la  intercesión.  Jean- 
Franfois  Collange,  L'építre  de  Saint  Paul  aux  Philippiens  (Neuchálel:  Delachaux  & 
Niesllé,  S.A.,  1973).  págs.  48ss. 

71  Epignosis,  aisthesis  y dokimazo  refuerzan  el  tipo  de  amor  que  Pablo  pide.  El  prefijo  epi 
de  gnosis  tiene  la  fuerza  de  añadir,  significa  conocimiento  avanzado,  desarrollado,  de  la 
verdad,  con  más  referencia  al  conocimiento  práctico.  Este  conocimiento  orienta  al  amor 
cristiano  en  sus  medios,  objetivos  circunstancias  y caminos.  Aisthesis  es  la  facultad  de 
discernimiento  del  espíritu  en  situaciones  que  surgen  de  la  experiencia.  Es  más  específico 
que  epignosis.  Se  trata  de  un  amorinteligentey  discriminador,  contra  un  impulso  incontrolado. 
Dokimazo  es  probar  o examinar  algo  para  saber  si  es  bueno  o malo  (ej.  las  monedas  de  oro). 
Se  acepta  lo  probado.  Cp.  Martin  Vincent,  Epislles  lo  the  Philippians  and  to  Philemon 
(Edinburgh:  T.  & T.  Ciarte,  1897),  págs.  11-13. 

75  El  verbo  “seáis”  (ele)  rige  para  “transparentes”  ( eilikrineis  y “sin  ofensa”  ( aposkopoi ),  y 
para  “llenos”  (pepleromenoi ) “de  frutos  de  justicia”. 
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Nótese  que  es  la  práctica  del  cristiano  que  ama  (eficazmente80)  lo  que 
glorifica  y alaba  a Dios. 


b)  La  praxis  que  “sirve”  para  la  salvación 

Pablo,  por  su  contexto  histórico  inmediato  mencionado,  habla  de  “el 
trabajar  por  la  salvación.”  (2.12)  y de  “algo”  que  sirve  para  la  salvación 
(1.19).81 

La  expresión  “esto  servirá  para  mi  salvación”  ( touto  moi  apobesetai 
eis  solerían,  1 . 19)  es  una  frase  de  Job  13.16  que  el  apóstol  cita  de  la  Sep- 
tuaginta.  Escribe  esa  frase  a causa  de  una  disputa  que  había  entre  pre- 
dicadores del  evangelio.  Algunos  de  los  cuales  predicaban,  según  el 
apóstol,  “por  rivalidad  y envidia”,  creyendo  que  aumentaban  sus  su- 
frimientos en  la  prisión.  Pablo  opta  por  no  hacer  caso  si  Cristo  era 
anunciado  de  todas  maneras  (cp.  1 . 1 5- 1 8) . Aquí  inserta  la  frase  “Yo  se  que 
esto  servirá  para  mi  salvación  gracias  a vuestras  oraciones  y a la  ayuda 
prestada  por  el  Espíritu  de  Jesucristo”  (1.19).  Hay  dos  maneras  de  inter- 
pretar la  expresión.  Una  en  el  sentido  de  liberar  literalmente,  de  la  cárcel; 
pero,  si  se  sigue  esta  interpretación  se  hace  difícil  entender,  por  el  touto, 
cómo  es  que  esos  que  predican  por  rivalidad  lo  van  a liberar;  más  razonable 
es  que  las  oraciones  y el  Espíritu  de  Jesucristo  le  ayuden,  pero  el  touto  que 
aparece  primero  no  lo  permite.  La  otra  interpretación,  en  un  sentido 
teológico,  estaría  en  relación  con  la  salvación  delante  de  Dios;  esto  está  en 
relación  con  el  testimonio  mismo  de  Pablo,  su  conducta  que  le  llevó  a la 
cárcel  y que  lo  ha  colocado  en  un  proceso  judicial,  en  el  cual  los 
predicadores  que  anuncian  el  evangelio  por  rivalidad  creen  aumentar  sus 
dolores.  Esta  interpretación  nos  parece  más  adecuada,  pues  es  precisamen- 
te el  contexto  de  Job.  En  medio  de  su  más  profundo  dolor  Job  abre  un 
proceso  judicial  en  el  cual  hace  callar  asus  amigos -Elifaz;  Bildad  y Sofar- 
que  lo  juzgan  culpable  de  algún  delito,  y apela  el  rostro  de  Dios  para 
defender  su  conducta  ante  él  mismo.  Si  Job  logra  comparecer  ante  la  faz 
de  Dios,  será  salvo,  considerado  justo,  pues,  dice  Job,  “un  impío  no 
comparece  en  su  presencia”  (Job.  13.1 6b).  Pablo  retoma  la  frase  de  Job  con 
la  certeza  de  que  ya  los  hermanos  anuncian  con  intrepidez  y sin  temor  la 
Palabra  y han  sido  alentados  en  el  Señor  por  sus  cadenas,  es  decir,  por  su 
testimonio  (1.14).  Esto  “servirá  para  su  salvación”,  a pesar  de  que  puede 
ser  condenado  a muerte  por  el  pretorio  romano,  y apesar  de  que  es  criticado 


*°  Cp.  nota  78  de  esta  sección. 

" Estos  textos,  así  como  aquellos  que  hablan  de  juicio  final,  presentan  problemas  para 
quienes  sinonimizan  salvación  y justificación.  K.  P.  Donfried  hace  la  diferencia.  Para  él 
la  justificación  es  un  evento  pasado  que  tiene  implicaciones  a través  de  la  santificación, 
mientras  que  la  salvación  es  un  evento  futuro  ya  anticipado  y experimentado  parcialmente 
en  la  justificación  y santificación , y depende  claramente  de  ellas.  Salvación  es  el  resultado 
natural  y esperado  a través  de  la  santificación.  Karl  Paul  Donfried,  “Justification  and  Last 
Judgment”,  ZNW,  v.  67  (1976)  n.  1-2,  pág.  104. 
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por  los  enemigos.  La  experiencia  concreta  de  Pablo  en  la  causa  de  Cristo, 
“le  sirve  para  su  salvación”  porque  su  práctica  es  dirigida  y motivada  por 
Cristo.  Por  eso  puede  afirmar  que  su  vida  es  Cristo  y la  muerte  una 
ganancia  (1.21). 

Nuevamente  encontramos  en  2. 1 2 la  idea  de  “trabajar  ( katergazomai ) 
por  la  salvación”,82  o,  como  otros  prefieren,  “poner  en  práctica  la  sal- 
vación”.83 Después  del  himno  cristológico  con  el  cual  Pablo  se  identifica 
a sí  mismo  como  obediente  imitador  de  Cristo,  el  autor  exhorta  ahora  a 
quienes  habían  sobresalido  por  su  obediencia,  los  filipenses,  a que  traba- 
jen con  temor  y temblor  por  su  salvación  {...ten  heautón  solerían 
katergazesthe). 

Pablo  no  tiene  inconvenientes  en  la  utilización  de  esa  frase,  porque  da 
por  sentado  el  hecho  de  que  Dios  es  no  solo  el  autor  de  la  salvación,  sino 
también  el  que  promueve  las  buenas  obras  que  el  creyente  realiza  como 
frutos  de  su  fe.84  De  modo  que,  para  el  apóstol,  “trabajar  por  la  salvación” 
es  posible  porque  Dios  es  quien  obra  en  ellos  el  querer  y el  hacer,  “como 
bien  le  parece”  (2.12c, 13).  Una  característica  de  Pablo  es  que  siempre  se 
cuida  de  otorgar  la  iniciativa  a Dios  en  todo  (cp.  2Co.  3.5).  En  esta  misma 
carta  a los  filipenses,  en  3.12-16,  el  apóstol  escribe  sobre  su  esfuerzo  para 
alcanzar  la  estatura  de  Jesucristo  siguiendo  “la  carrera”,  lanzándose  siem- 
pre a lo  que  está  por  delante,  pero  termina  diciendo:  “porque  Cristo  Jesús 
ya  le  alcanzó". 

En  definitiva,  lo  que  Pablo  deja  en  claro  es  que  la  salvación  no  es  algo 
estático,  sino  que  se  progresa  en  ella. 


3)  Justicia  de  Dios  y justicia  de  la  ley 

Pasemos  a la  carta  C (Flp.  3.2-4.9).  En  esta  carta  Pablo  toca 
explícitamente  el  problema  de  la  justicia  que  viene  de  Dios  versus  la 
justicia  de  la  ley.85  No  utilizad  verbo  justificar,  simplemente  contrapone 
la  justicia  propia,  que  viene  por  cumplir  la  ley  ( emen  dikaiosynen  ten  ek 
nornou)  a la  justicia  que  brota  por  la  fe  de  Cristo,  la  justicia  que  viene  de 
Dios  (ten  dia  písteos  Xristou,  ten  ektheou  dikaiosynen),  y que  se  apoya  en 

82  La  Biblia  de  Jerusalén  traduce  ‘‘trabajar  por”,  la  Reina  Valera:  “ocuparse  en”. 

83  A.  Maillot  escoge  esa  traducción  considerando  que  la  salvación  es  la  obra  de  Cristo 
expuesta  en  v.  2- 1 l.AuxPhilippiensct  aujourd  huí  (Geneve:  Labore!  Fides,  1 974),  pág.  8 1 . 

84  121  texto  ha  sido  utilizado  como  base  para  disputas  teológicas,  ya  sea  subrayando  la 
actividad  del  serhumanoparasu  salvación,  o la  iniciativa  absoluta  de  Dios  que  aparece  en 
2. 1 3 . Para  A.  Maillot  no  es  correcto  el  absolutizar  una  de  las  dos  afirmaciones  de  Pablo,  ni 
incurrir  en  la  combinación  de  ambas  (el  synergismo).  Según  sus  palabras:  “simplemente,  las 
dos  verdades  son  tan  verdaderas  la  una  como  la  otra.  Importa  poco  que  nuestra  lógica  se 
ofusque.  No  hay  que  confundir  la  salvación  con  la  lógica,  y a Jesucristo  con  la  teoría  de  los 
conjuntos”,  ibid.,  págs.  82s. 

85  En  esta  sección  habría  que  tomaren  cuenta  las  recomendaciones  de  Sanders  y Bctzde  no 
formular  declaraciones  fijas  sobre  pronunciamientos  de  Pablo  inspirados  en  polémicas.  Cp. 
pág.  90. 
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la  fe  ( epi  te vístei ) 3.9.  El  contexto  surge  de  una  polémica.  Los  adversarios 
no  se  pueden  identificar  con  rigor.  Es  muy  probable  que  sean  judíos 
cristianos  (cp.  3.17-19).86  Pero  también  podría  referirse  a otros  adversarios 
(gnósticos)  que  llevaban  una  vida  laxa,  pensando  en  interés  propio  (cp. 
3.19).87  Para  Pablo  esto  no  es  propio  de  los  que  cuentan  con  una  ciudadanía 
(politeuma)  en  el  cielo88,  y que  fundan  su  utopía  bajo  la  espera  de  un 
Salvador  que  transforma  los  cuerpos  de  miserables  a gloriosos  porque 
tiene  el  poder  de  someter  a sí  todas  las  cosas  (3.21).  Quienes  no  viven  bajo 
esta  esperanza  comunitaria  son  enemigos  de  la  cruz  de  Cristo  (cp.  3.18), 
no  solo  porque  aminoran  el  valor  de  su  muerte  y vuelven  su  gracia  vana, 
sino  porque  no  la  asumen  como  gracia  en  los  momentos  de  la  persecución 
(1.29).  “Su  dios  es  su  vientre”89  no  el  anuncio  de  la  fe  liberadora  en  Cris- 
to para  el  bien  de  los  demás. 

Pablo  invierte  la  crítica  Los  que  se  creen  circuncisos  son  falsos,  son 
incircuncisos,  son  perros  -término  asignado  a los  gentiles  por  los  judíos- 
Los  verdaderos  circuncisos  son  los  que  no  ponen  su  confianza  en  “la 
carne”,  es  decir,  en  la  circuncisión  como  resumen  de  todo  el  régimen  de  la 
ley.  Estos  últimos  depositan  su  confianza  en  la  pérdida  de  todos  los 
privilegios  (linaje  de  Israel,  hebreo,  hijo  de  hebreo,  conducta  intachable 
bajo  la  justicia  de  la  ley)  para  poder  ser  hallado  en  Cristo,  o para  que  Cristo 
venga  a su  encuentro  (Cp.  3.8s).  Así  se  gana  (kerdaino)  a Cristo,  despo- 
jándose de  todo  privilegio  -ganancias-  frente  a los  demás.90  Y si  es  “en- 
contrado en  Cristo”  (eurisko  en  auto)91  por  esta  actitud  de  menosprecio  a 
“las  ganancias”,  no  es  producto  de  una  justicia  propia,  sino  del  conocim  iento 
(gnosis)  que  tiene  de  Cristo  (cp.  3.8).  Este  conocimiento  le  hizo  discernir 
de  donde  procedía  la  verdadera  justicia.  Esta  no  procedía  de  la  ley,  sino 
brotaba  de  la  fe  de  Cristo,  se  trataba  de  la  justicia  que  venía  de  Dios,  y que 
era  sustentada  por  la  fe. 

Pablo  se  despoja  de  sus  privilegios  para  ser  hallado  en  Cristo  y para 
conocerle  a él  (3.10).  Nuevamente  encontramos  la  relación  conocimien- 
to y justicia,  que  hemos  venido  observando  en  los  escritos  de  Pablo.  Aquí 


86  Cp.  Collange,  op.  cit.,  pág.  109. 

87  Cp.  W.  Schmilhals,  “Die  Irrlehrer  des  Philippeibriefes”,  Z ThK,  v.  54  (1957),  pág.  33 1 . No 
obstante  3.19  puede  también  interpretarse  como  la  observancia  de  dieta  de  la  ley . 

88  El  empleo  de  la  palabra  politeuma  aquí  es  significativo.  Ciudadanía  hace  relación  a 
libertad,  a compartir  privilegios.  Como  mencionamos  en  la  primera  parte  de  este  capítulo, 
en  este  tiempo  quien  gozaba  de  la  ciudadanía  era  un  grupo  reducido  y privilegiado. 

89  Con  esta  frase  se  puede  estar  haciendo  alusión  a los  preceptos  de  dieta  de  la  ley,  o al 
libertinaje  de  los  adversarios,  que  no  toman  en  serio  el  camino  difícil  de  la  cruz. 

90  Nótese  el  parecido  entre  este  discurso  teológico  y el  de  lCo.1.1-29.  En  ambos  los 
referentes  son  distintos:  mientras  que  en  Filipenses  parecen  ser  judíos  convertidos,  en 
1 Corintios  son  los  paganos  convertidos;  aquellos  se  glorían  en  lacircuncisión  y observancia 
de  reglas  alimenticias,  estos  en  la  sabiduría  propia.  La  justificación  por  la  fe  y no  por  los 
méritos  propios  está  presente  directa  o indirectamente  en  ambos  contextos. 

91  El  verbo  en  futuro  evoca  el  juicio  final  y la  forma  pasiva  corresponde  a un  hebraísmo  que 
caracteriza  la  acción  de  Dios.  Collange,  op.cit.,  pág.  115.  Ser  encontrado  en  Cristo  es  igual 
a ser  justificado.  Cp.  Ibid. 
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podemos  percibir  que  el  conocimiento  no  se  trata  de  una  acumulación 
mayor  de  información,  sino,  como  en  el  Antiguo  Testamento,  de  una 
relación  íntima,  de  compenetración.  Pablo  se  despoja  para  unirse  a Cristo 
en  el  camino  de  muerte  y resurrección.92  En  tanto  conoce  el  poder  de  su 
resurrección,  entra  en  comunión  en  sus  padecimientos  hasta  hacerse  se- 
mejante a él  en  su  muerte,  con  la  esperanza  de  llegar  a la  resurrección  de 
los  muertos  (3.10).  Esta  experiencia  le  da  fuerza  para  soportar  las  luchas 
y afrentas  con  sus  adversarios  (Cp.  ICo.  15.32;  2Co.  4.7-5.10). 

Obsérvese  que  Pablo  considera  esta  identificación  con  Cristo  como 
un  estado  dinámico,  en  proceso  siempre  hacia  delante  (3.12-16). 


f.  2Corintios 

Al  igual  que  la  epístola  a los  filipenses,  se  supone  que  la  segunda  carta 
a los  corintios  está  compuesta  por  varios  fragmentos  de  cartas.93  Estas  las 
escribiría  en  un  período  corto,  motivado  por  una  fuerte  polémica,  como  lo 
observamos  en  la  primera  carta  a los  corintios.  Algunas  de  las  cartas  las 
escribe  desde  Efeso,  otras  desde  Macedonia.94  Estas  fueron  escritas  entre 
el  55  y 56  d.C.,  después  de  que  Pablo  pasó  por  grandes  angustias  en  la 
prisión  de  Efeso,  capital  de  Asia,  lugar  en  donde  casi  estuvo  a punto  de 
morir(Cp.2Co.  1.8-1 1;  ICo.  15.32).  Fue  liberado  tal  vez  por  “la  intervención 
de  muchos”  hermanos  de  Asia  (cp.  1.11).  A ello  contribuyó  posiblemente 
el  asesinato  del  procónsul  de  ese  lugar,  Junius  Silanus  (descendiente 
directo  de  la  familia  de  Augusto),  entre  el  54  y 55,  lo  cual  pudo  haber 
generado  incertidumbre  en  la  administración  judicial  de  esta  provincia.95 
La  polémica  que  se  deja  ver  en  las  cartas  es  sumamente  fuerte.  Esta 
discusión  de  la  cual  Pablo  es  objeto  de  crítica  directa,  no  toca  solo  una 
cuestión  de  opción  personal  en  cuanto  aestilo  de  vida.  Para  el  autor  de  las 


92  Para  E.P.  Sanders  la  concepción  partid paloria  representa  el  pensamiento  de  Pablo  en  su 
nivel  mác  profundo  y original.  Cp.  "Jesús,  Paul...”,  pág.  448. 

93  Siguiendo  la  hipótesis  que  recogen  X.Perrin  y D.  Duling  {op.  cit.,  págs.  1 8 1 s.)  se  cree  que 
se  deslindan  cinco  cartas  : A)  2Co.  2. 1 4 -6. 1 3 ; 7 2-4  es  pane  de  una  carta  que  escribió  Pablo 
para  defenderse  ce  sus  oponentes  que  portan  cartas  de  recomendarión;  B)  2Co.  1 0. 1 - 1 3 : 1 3 
pertenece  a la  llamada  "carta  de  las  lágrimas”  que  Pablo  escribió  después  de  haber  sido 
atacado  y humillado  por  sus  oponentes  en  Corinto.  Pablo  contrapone  en  esta  carta  la  fuerza 
que  nace  de  la  debilidad  y el  sufrimiento  en  quien  vive  por  el  poder  de  Dios  frente  a aquellos 
que  fundan  su  fuerza  en  sus  actos  (señales  y milagros)  y se  enorgullecen  de  su  tradición 
judía;  C)2Co.  1:1-2:13;  7:5-16  es  parte  de  una  carta  en  la  cual  él  hace  su  apología,  es  la 
llamada  “carta  de  reconciliación”.  Tilo,  enviado  por  Pablo,  trajo  personalmente  la  carta  a 
los  corintios,  aclaró  la  situación,  Pablo,  pues,  escribe  esta  carta  contento  de  larenaudación 
de  las  relaciones;  D)2Co.  8.1-24  es  una  carta  de  recomendación  paraTito  para  que  organice 
la  colecta;  E)  2Co.  9. 1 - 1 5 es  parte  de  una  carta  sobre  la  colecta  para  los  pobres  de  Jerusalén. 
Al  parecer,  el  fragmento  6.14-7.1,  conocido  como  fragmento  qumraniano,  de  acuerdo' a 
Bomkamm,  op.  cit.,  pág.  309,  no  es  de  Pablo. 

94  Desde  Efeso:  A)2.14-6:13;7:2-4;  B)  10:1-13:14.  Desde  Macedonia:  C)  1.1-2:13;7:5-16; 
D)  8.1-24;9.1-15. 

95  Cp.  Maurice  Canez,  La  deuxiéme...,  pág.  29. 
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cartas,  que  reacciona  con  dureza,  la  discusión  apunta  hacia  el  modelo  de 
vida  que  el  cristiano  debe  seguir,  interpelado  por  la  cruz  de  Cristo  y la 
esperanza  de  la  resurrección  de  los  muertos. 

De  las  supuestas  cinco  cartas  que  componen  2Corintios,  por  razones 
de  interés  particular,  vamos  a analizar  solo  la  carta  A,  especialmente  2. 14- 
6.13. 

El  apóstol  Pablo  discurre  reaccionando  frente  a un  oponente.  No  se 
sabe  exactamente  qué  tipo  de  adversario  es.  Tal  vez  algunos  de  los  predica- 
dores que  traían  cartas  de  recomendación  de  otras  comunidades  donde 
habían  estado  y algunos  líderes  de  la  com  un  idad,  criticaban  a Pablo  porque 
no  presentaba  las  cartas  como  correspondía  (3.1).  El  autor  responde  a la 
comunidad  de  Corinto  indicando  que  ella  misma  es  la  carta  de  recomen- 
dación. Pero  una  carta  viviente,  no  escrita  con  tinta  sino  con  el  Espíritu  de 
Dios  vivo.  Comentamos  las  siguientes  secciones  de  la  carta  que  se  vin- 
culan de  alguna  manera  con  nuestro  tema  de  la  justificación  por  la  fe:  el 
ministerio  de  la  justicia  (c.  3-5),  la  nueva  criatura  (5.16-6.1)  y el  tribunal 
de  Cristo  conforme  a las  obras  (5.10). 


1)  El  ministerio  de  la  justicia  para  todos,  contra  el  ministerio 

de  la  condenación  (cp.  3-5) 

Aquí  Pablo  encuentra  la  oportunidad  para  repetir  el  carácter  de  vida 
y libertad  que  su  evangelio  proclama,  en  contraposición  con  la  ley  de 
Moisés,  escrita  en  tablas  de  piedra.  Los  corintios  son  el  producto  del 
ministerio  de  Pablo  quien  los  “escribió”  en  tablas  de  carne,  en  los  co- 
razones (3.3).  Pablo  se  apresura  a aclarar  que  esa  “carta  viva”  a surgido 
no  por  su  capacidad  propia,  sino  porque  Dios  le  capacitó  para  ser  ministro 
de  una  nueva  alianza:  la  de  proclamar  una  nueva  manera  de  vivir  entre  los 
seres  humanos.  Se  trata  de  una  alianza  diferente  a la  que  sigue  los  patro- 
nes de  la  letra,  del  legalismo,  pues  este  mata  (apoktenno),  3.6.  La  nueva 
alianza  es,  por  el  contrario,  unaalianza  hecha  bajo  el  horizonte  del  Espíritu, 
pues  este  da  vida  ( zoopoieó),  3 .6.  El  m misterio  del  Espíritu  es  el  m inisterio 
de  la  justicia  ( he  diakonia  tés  dikaiosynes)  (cp.  3.8  y 9).  La  ley  fue  incapaz 
de  darla,  aunque  tuvo  su  momento  glorioso  (los  israelitas  no  pudieron  ver 
el  rostro  de  Moisés  a causa  de  la  gloria  3.7).  No  obstante,  Pablo  la  llama 
ministerio  de  la  muerte  (he  diakonia  tou  ihanatou,  3.7)  y ministerio  de  la 
condenación  (he  diakonia  tes  katakriseos,  3.9).  El  apóstol  fue  capacitado 
por  Dios  para  anunciar  una  alianza  superior,  no  pasajera  sino  permanente. 
El  ministerio  de  la  justicia  permite  llegar  al  conocimiento  de  la  verdadera 
libertad,  pues  con  la  experiencia  de  la  conversión  se  arranca  el  velo  que 
cubre  los  corazones  cuando  se  lee  la  ley  de  Moisés  (cp.  3. 1 5, 1 7).  Y no  solo 
eso,  el  ministerio  de  la  justicia  proclama  que  en  la  nueva  alianza  no  solo 
una  persona  privilegiada,  como  Moisés,  refleja  la  gloria  del  Señor,  sino 
todos,  con  el  rostro  descubierto  van  transformándose  en  esa  misma 
imagen,  por  la  acción  del  Señor  que  es  el  Espíritu  (cp.  3.18).  En  síntesis, 
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al  entrar  en  la  nueva  alianza  del  servicio  de  la  justicia  (del  Espíritu  o de 
Cristo),  se  pasa  de  la  esclavitud  a la  libertad,  y del  privilegio  de  unos,  al 
privilegio  de  todos,  como  seres  transformados  en  una  imagen  más  perfecta 
de  Dios  en  Cristo  (cp.  3. 1 8).  El  m inisterio  de  la  justicia  va  contra  la  ley  que 
excluye,  y abre  el  horizonte  a una  nueva  existencia  quellevaala  vida  plena. 

Pero  para  no  ser  mal  entendido,96  el  autor  nuevamente  se  apresura  a 
señalar  la  realidad  que  implica  el  llevar  este  ministerio  de  justicia:  llevar 
por  todas  partes  “el  morir  de  Jesús”,  lo  cual  significa,  ser  atribulado  en 
todo,  quedar  perplejo,  ser  perseguido,  ser  derribado,  pero  nunca  aplastado, 
desesperado,  abandonado  o aniquilado  (cp.4.9).  Porque  es  de  allí,  de 
donde  aparentemente  no  se  puede  sacar  nada,  que  aparece  una  fuerza  ex- 
traordinaria, la  fuerza  de  Dios.97  Si  se  está  continuamente  entregado  a la 
muerte  por  causa  de  Jesús,  es  para  que  se  revele  la  vida  de  Jesús  en  sus 
cuerpos,  y con  ello  se  vea  cómo  el  servidor  de  la  justicia  muere,  para  que 
los  beneficiarios  de  esa  justicia  vivan  (4.12).  Aquí  Pablo  se  identifica 
nuevamente  con  la  vida  histórica  de  Jesús,  en  su  camino,  muerte  y resu- 
rrección. El  acepta  morir  para  donar  la  vidaa  losdemás.  Esto  es  igualmente 
afirmar  que  el  vivir  en  Cristo  es  no  vivir  para  sí,  sino  para  aquel  que  murió 
y resucitó  por  ellos  (cp.  5.15).  Pero  acepta  morir  porque  tiene  fe  en  la 
resurrección.  Cree  que  quien  resucitó  a Jesús  también  le  resucitará  (cp. 
4.14). 


2.  Nueva  criatura:  justicia  de  Dios  (cp.  5.16-6,1) 

La  vida  de  acuerdo  al  Espíritu  de  Cristo  (en  Xristo)  marca  una  nueva 
vida,  una  nueva  creación  (kaine  ktisis),  una  manera  diferente  de  percibir 
el  mundo  y sus  relaciones  (5.16  y 5.17  son  paralelos98).  Esto  es  gracias  a 
la  acción  reconciliadora  de  Dios  (katallasso)  por  Cristo  (diaXristou)  y al 
ministerio  de  reconciliación  que  Dios  nos  confió  (5.18).  Esta  misma  idea 
de  la  acción  reconciliadora  de  Dios  en  la  historia  de  los  seres  humanos  y 
del  ministerio  de  reconciliación  que  estos  tienen  gracias  a esa  acción,  es 
repelida  en  tres  versos  siguientes. 

En  5. 19  Pablo  recuerda  la  actividad  reconciliadora  de  Dios  en  Cristo, 
pero  incluye  ahora  a lodo  el  mundo;_Dios  estaba  en  Cristo  reconciliando 
consigo  al  mundo  (l  heos  en  en  Xristo  kosmon  katalíasson  heautof 9.  “Por 


94  Como  vimos  en  ICo.,  algunos  de  la  comunidad  creían  vivir  ya  la  vida  en  plenitud,  ajena 
a los  sucesos  de  la  historia. 

97  La  experiencia  de  la  fuerza  la  concibe  incluso  en  la  fragilidad  de  su  cuerpo  enfermo.  Pablo 
está  consciente  de  esta  realidad  pues  la  ha  escuchado  de  Dios  (2Co.l2.9).  El  apóstol  cree 
estar  llamado  a experimentar  la  gracia  como  una  fuerza,  la  cual  se  cumple,  en  su  plenitud, 
en  la  debilidad.  Cp.  Daniel  Marguerat,  “2  Corinthiens  10-13:  Paulell’expériencedeDieu”, 
ETRv.63(1988)n.4. 

98  Cp.  C.K.  Barrett,  The  Second  Epistle  to  the  Corinthians  (London:  Adam  & Charles  Black, 
1976),  pág.  173. 

99  Seguimos  la  traducción  de  Maurice  Canez,  La  deuxiéme...  pág.  152. 


102 


el  participio  presente  y por  el  imperfecto  el  apóstol  señala  la  duración  de 
la  historia  concreta  de  Cristo  en  la  cual  y por  la  cual  Dios  interviene 
personalmente”.100  Esta  actividad  reconciliadora,  que  no  toma  en  cuenta 
las  tansgresiones  (la  paraptomata ),  puso  en  nosotros  la  palabra  de  la 
reconciliación  (ho  logos  tes  katallages).101 

En  el  v.21  Pablo  aclara  la  obra  de  Dios  en  Cristo  y la  finalidad  de  esa 
obra.  “A  quien  no  conoció  pecado,  le  hizo  pecado  (hamartian  epoiésen) 
por  nosotros  (huper  hémon)".  Es  decir.  Dios  se  solidarizó  en  Jesús  con  el 
ser  humano  y toda  la  fragilidad  que  le  es  propia.102  La  finalidad  (hiña)  de 
esta  solidaridad  era  hacer  de  los  seres  humanos  instrumentos  de  su  justicia: 
“Paraque  seamos  hechos  (genometha)  justicia  de  Dios  (dikaiosyné  theou) 
en  él”.  El  fin  es  ser  la  justicia  de  Dios  en  esta  historia  humana,  ser  sus 
colaboradores  (synergountes)6. 1 . Estajusticiaestárelacionada al  ministerio 
de  reconciliación  confiado  al  ser  humano;  ministerio  que  a su  vez  está  en 
posición  de  equivalencia  con  el  ministerio  de  la  justicia,  de  la  nueva 
alianza,  como  señalamos  anteriormente  (3.9). 

Al  interior  de  estos  textos  (5.18,19,20)  que  hablan  de  la  actividad 
reconciliadora  de  Dios  y de  la  tarea  ( diakonia,  logos)  reconciliadora  de  su 
criatura,  Pablo  deja  ver  el  interés  motivador  de  su  exposición  teológica: 
que  los  corintios  se  reconcilien  con  Dios,  con  él  (Pablo)  y entre  ellos 
mismos,  y que  vivan  como  nuevas  criaturas  en  Cristo.  Con  toda  la 
autoridad  de  un  embajador  de  Cristo  (5.20),  de  un  agente  de  la  reconci  liación 
(5.19),  y de  un  instrumento  de  la  justiciade  Dios  (5.21),  Pablo  suplica  que, 
en  nombre  de  Cristo,  se  reconcilien.103 


3)  El  tribunal  de  Cristo  conforme  a las  obras  (cp.  5.10) 

Pablo  retoma  la  figura  del  tribunal  de  Cristo  que  juzgará  a cada  cual 
conforme  a su  práctica  (5.10).  Nadie  estará  exento  de  este  juicio  último. 
Todos  “serán  puestos  al  descubierto”  (5.10).  Posiblemente  tenga  en  mente 
no  solo  a aquellos  que  rechazan  el  evangelio  de  Cristo,  sino  también  a los 
que  se  dicen  ser  de  Cristo  pero  su  práctica  les  contradice.  Curiosamente 
vuelve  a mencionar  el  asunto  del  juicio  al  final  de  los  tiempos  -sin  utilizar 
esas  palabras-,  en  la  carta  llamada  “de  las  lágrimas”.  Aquí  sí  hace  re- 
ferencia explícita  a aquellos  que  recibirán  conforme  a sus  obras:  se  refiere 

100  ibid. 

101  La  de  la  cruz,  cp.  1 Co.  1.18.  Nótese  que  en  esta  sección  de  la  carta  A (2. 1 6-6. 1 3)  la  acción 
de  no  tomar  en  cuenta  las  transgresiones  está  en  segundo  plano.  El  propósito  principal  aquí 
es  el  de  hacer  ver  el  ministerio  de  la  reconciliación  que  el  ser  humano  tiene  gracias  a laacción 
reconciliadora  de  Dios  en  Jesucristo. 

lu2  Podríamos  añadir  que  como  víctima  inocente  ocupó  el  lugar  de  todos  los  débiles,  víctimas 
inocentes  del  pecado. 

103  “Somos,  pues,  embajadores  de  Cristo,  como  si  Dios  exhortara  por  medio  de  nosotros.  En 
nombre  de  Cristo:  ¡reconcíliensecon  Dios!”  (5.20)  Esta  exhortación  no  es  pronunciada  solo 
con  palabras;  en  toda  la  correspondencia  con  los  corintios  queda  claro  que  la  vida  entera  de 
Pablo  le  da  autoridad  para  poder  exhortar  como  ministro  de  la  justicia  de  Dios. 
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a sus  adversarios,  a quienes  llama  muy  severamente  falsos  apóstoles, 
trabajadores  engañosos,  servidores  disfrazados  de  servidores  de  justicia. 
“Pero  su  fin  será  conforme  a sus  obras”  (cp.  2Co.  1 1.15). 

Con  este  texto  y otros  similares,  se  constata  que  el  juicio  escatológico 
de  Dios  siempre  está  presente  en  Pablo.  Ni  la  salvación  por  gracia,  ni  la 
justificación  por  la  fe  elimina  la  exigencia  de  una  práctica  honesta  de  la 
justicia,  propia  del  justificado. 


****** 

Pablo  concluye  esta  carta  (A)  a los  corintios  volviendo  a la  cuestión 
de  la  recomendación.  Ahora  muestra  su  vida  de  entrega  al  otro,  en  tanto 
servidor  de  Dios,  como  la  verdadera  recomendación.104  Como  se  puede 
observar  en  toda  esa  sección,  Pablo  concede  mucha  importancia  a la 
práctica  concreta  del  siervo  de  la  j usticia  de  Dios,  práctica  orientada  no  por 
la  letra  de  la  ley,  sino  por  el  Espíritu  del  Señor. 


g.  Conclusiones  sobre  la  justificación  en  las  cartas 
anteriores  a Romanos 

Hemos  mencionado  ya,  en  varias  partes,  los  elementos  que  encon- 
traremos de  nuevo  en  la  carta  a los  Romanos.  Ahora  comentamos  de 
manera  breve  y general  lo  observado  en  cuanto  a la  justificación  por  la  fe. 

1)  En  medio  de  las  disputas  teológicas  y dificultades  socioeconómicas 
de  su  medio,  Pablo  discurre  aquí  y allá  sobre  la  nueva  fe  y sus  implicaciones 
a partir  del  evento  de  Jesucristo.105 

En  sus  intervenciones  teológicas  Pablo  habla  sobre  justicia  y jus- 
tificación106 con  intensidades  diferentes:  a)  de  manera  breve  y a veces 
retomando  fórmulas  pre-paulinas,  sin  que  los  judaizantes  estén  presente. 
Así,  por  ejemplo  ICo.  1.30;  4.4,5;  6.1  l;Flp.  1 . 10;  b)  de  manera  no-breve, 
pero  sin  ser  el  tema  fundamental  de  la  carta,  corrigiendo  posturas  de 
oponentes  (judaizantes  o gnósticos):  Ej.  Flp.  3.2-4.9;  2Co.  3.3-18, 5.1 121; 

1<M  La  lista  es  larga:  “constancia  en  tribulaciones,  necesidades,  angustias,  azotes,  cárceles, 
sediciones,  fatigas,  desvelos,  ayunos;  pureza,  ciencia,  paciencia,  bondad;  en  el  Espíritu 
Santo,  en  caridad  sincera,  en  la  palabra  de  verdad,  en  el  poder  de  Dios,  mediante  las  armas 
de  lajusticiafáia  ton  hoplóhtesdikaiosynés);  en  gloriae  ignominia,  en  calumniay  en  buena 
fama;  tenidos  por  impostores,  siendo  veraces;  como  desconocidos,  aunque  bien  conocidos, 
como  quienes  están  a la  muerte,  pero  vivos;  como  castigados,  aunque  no  condenados  a 
muerte;  como  tristes,  pero  siempre  alegres;  como  pobres,  aunque  enriquecemos  a muchos; 
como  quienes  nada  tienen,  aunque  todo  lo  poseemos  (6.4-10)”.  Esta  es  para  Pablo  ‘la 
auténtica  ‘marca  de  apóstol’”.  G.  Bomkamm,  op.  cit.,  pág.  120. 

105  Dicho  evento  consiste  en  toda  su  vida  histórica,  muerte  y resurrección.  Aunque  en  su 
discurso  el  apóstol  teologiza  preferentemente  sobre  la  cruzylaresurrección,  la  vida  históri- 
ca de  Jesús  está  siempre  presente  en  esas  dos  dimensiones  Se  puede  constatar  por  el  hecho 
de  que  Pablo  asume  explícitamente  esa  sida  histórica  en  su  sida  concreta  (2Co.  4.10-12). 

106  En  lTs.  Pablo  no  toca  el  tema  directamente,  sin  embargo  simos  la  práctica  de  las 
comunidades  como  una  manera  de  manifestar  la  sida  de  los  justificados. 
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c)  de  manera  más  amplia  y como  tema  central  de  lacarta,  contra  j udaizantes: 
Gálatas. 

Se  podría  decir  que  el  primer  caso  está  en  relación  con  la  práctica  de 
la  j usticia  del  j ustificado;  en  el  segundo  caso  el  autor  contrapone  la  j usticia 
de  Dios  y la  de  la  ley  (o  propia)  (FIp.),  o el  ministerio  de  la  justicia  versus 
el  ministerio  de  la  condenación  -la  ley-  (2Co),  para  subrayar  el  carácter 
de  vida,  libertad  y compromiso  (aun  en  las  tribulaciones)  que  su  evangelio 
proclama.  En  el  tercer  caso  Pablo  desarrolla  una  apología  contra  los 
exigentes  del  cumplimiento  de  la  circuncisión  como  requisito  de  justi- 
ficación. Para  Pablo  esto  equivalía  a volver  a otra  esclavitud  (“del  mundo 
perverso”  a la  exigencia  de  la  ley  y la  circuncisión).  Teniendo  como 
transfondo  la  esclavitud  y la  libertad,  Pablo  contrapone  las  obras  de  la  ley, 
que  esclaviza,  a la  fe,  que  libera. 

2)  Por  la  manera  de  presentar  sus  postulados  teológicos  se  observa  que 
la  preocupación  más  importante  de  Pablo  es  la  vida  presente  del  cristiano, 
en  la  cual  abundan  las  dificultades  y/o  conflictos  de  todo  tipo,  y no  la  de 
elaborar  una  reflexión  sistemática.  En  todas  las  cartas  encontramos  di- 
ficultades y/o  conflictos  de  distinto  tipo.  En  algunas  comunidades  hay 
problemas  entre  los  mismos  miembros:  de  discriminación,  injusticia,  y de 
divergencia  de  opiniones  teológicas.  En  otras  comunidades  se  observa, 
con  mayor  claridad,  problemas  con  la  sociedad  romana.  En  todas  se  per- 
cibe la  figura  del  autor  de  las  cartas  como  un  hombre  que  sufre  en  carne 
propia,  física  y emocionalmente,  al  interior  de  las  comunidades  y fuera  de 
ellas,  a causa  de  la  predicación  de  su  evangelio.  Esto  se  debe,  como  vimos, 
a la  manera  como  formula  el  evangelio  dentro  de  tradiciones  judías  que 
considera  limitadas,  y también  al  lugar  donde  difunde  su  evangelio,  és 
decir,  el  contexto  imperial.  En  ambos  contextos  sus  propuestas  teológicas 
desinstalan  el  comportamiento  acostumbrado  y desafían  a una  nueva 
manera  de  vivir. 

3)  Ahora  bien,  el  tema  de  la  justificación  por  la  fe  y no  por  las  obras 
de  la  ley,  dijimos,  aparece  más  explícitamente  dentro  de  la  polémica  con 
judeo-cristianos  o judaizantes  que  establecían  la  circuncisión  y algunas 
observancias  de  la  ley  como  condición  para  pertenecer  al  pueblo  de  Dios. 
Pablo  contradice  esta  postura.  Sin  embargo  el  interés  de  Pablo  no  es  sen- 
cillamente persuadir  de  que  Cristo  justifica  y la  ley  no.  Entre  sus  preocu- 
paciones estaba  a)  el  hecho  de  incluir  como  pueblo  de  Dios  al  gran  sector 
de  la  humanidad  que  no  tenía  el  privilegio  de  la  ley  judía.  Por  la  fe  de 
Jesucristo  Pablo  coloca  en  un  plano  de  igualdad  a judíos  y no  judíos.  La  fe 
cristiana  acogía  a todos  sin  excepción.  Y,  b)  el  mostrar  que  el  horizonte 
de  la  fe  conduce  a una  existencia  humana  más  justa,  libre  y madura.  La  ley, 
en  este  sentido,  era  limitada.  Pablo  se  refiere  explícitamente  a la  ley 
mosaica,  sin  embargo,  al  equipararla  con  el  evangelio  de  la  fe,  su  visión  de 
la  ley  se  amplía.  Ya  no  es  la  ley  judía  la  limitante,  sino  todo  tipo  de  ley, 
lógica,  sistema  o mecanismo  que  tiende  a reducir  al  ser  humano  a la 
esclavitud.  Por  eso  la  lógica  de  su  teología  de  la  justificación  por  la  fe,  le 
llevó  a pronunciarse  más  allá  de  las  fronteras  religiosas,  y abarcó  otros 
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niveles  de  la  historia  interhumana  (cp.  Gá.  3.28).  Nuestra  reconstrucción 
teológica  del  próximo  capítulo  tiene  como  base  esta  aproximación  amplia 
con  respecto  a la  ley. 

4)  Uno  de  los  aspectos  importantes  de  la  lectura  fue  la  costatación  de 
diversos  elementos  que  se  interrelacionan  con  el  evento  de  la  justificación 
por  la  fe. 

Los  distintos  componentes  presentes  en  la  concepción  paulina  de  la 
justificación,  aparecen  en  relación  a un  suceso  particular  acontecido  a 
Pablo  o a la  congregación.  El  más  frecuente  e importante,  normalmente 
presupuesto,  es  la  nueva  creatura  nacida  “en  Cristo”.  Este  hecho  connota 
una  práctica  justa  y honesta  (ICo.  1.29;  1 1.6),  madura  y libre  (Gá.,  Flp., 
2Co.)  y reconciliadora  (2Co.).  Connotad  hecho  de  que  Dios  justifica  para 
que  se  haga  su  justicia  o para  que  el  ser  humano  sea  la  justicia  de  Dios  (cp. 
2Co.  5.21);  para  ello,  Pablo  hace  relación  constante  a la  participación  del 
creyente  en  la  muerte  y resurrección  de  Cristo  (Flp.  3.10). 

Este  componente  connota  asimismo  otro  en  la  misma  acción  jus- 
tificadora: puesto  que  se  es  renovado,  los  pecados  han  sido  perdonados 
(2Co.5.19).  Pablo  nunca  hizo  un  marcado  énfasis  en  el  componente 
“perdón  de  pecados”,  y cuando  hizo  referencia,  jamás  lo  mencionó  aisla- 
damente del  otro  (cp.  ICo.  1.30;  6.11  2Co.  5.1925).  Además,  nunca  dejó 
de  mencionar  el  juicio  al  final  de  los  tiempos.  Este  se  observa  siempre  en 
relación  directa  con  la  práctica  presente  del  creyente,  del  justificado  (cp. 
lCo.11.34;  2Co.  4.4s;  5.10;  Flp.  1.19;  2.12,  lTs.4.6;2.4;  ICo.  11.34). 

Otro  elemento  integral  a la  justificación  por  la  fe  es  la  liberación  de 
toda  esclavitud  (Gá.).  Pablo  hace  alusión  a la  ley  mosaica  como  camino 
que  reduce  a la  esclavitud  cuando  no  se  articula  a la  vida  según  el  Espíritu. 
La  justificación,  dice,  es  por  la  fe,  y no  por  las  obras  de  la  ley  (Gá.  2.16). 
Pero  para  el  apóstol  la  justificación  por  la  fe  no  hace  referencia  solo  a la 
ley  mosaica,  sino  a todo  tipo  de  lógica,  o mecanismo  que  esclaviza  al  ser 
humano  (ej.  “los  elementos  del  mundo”),  que  ha  sido  constituido  en  hijo 
libre  de  Dios  (Gá.  4.7). 

El  carácter  de  exclusión  es  otro  elemento  de  la  justificación  por  la  fe 
(Gá.  3.14, 26).  La  fe,  por  Cristo,  abre  camino  a todos  los  que  quieran  perte- 
necer al  pueblodeDios,recibiendo  el  don  delEspíritu,  independientemente 
de  la  ley  mosaica.  Se  rompe  el  privilegio  exclusivo  de  un  pueblo  elegido, 
para  incluir  a todos  en  un  ministerio  que  lleva  a la  vida  (2Co.  3.12-17); 
quien  pertenece  al  pueblo  de  Dios  es  finalmente  quien  hace  su  voluntad, 
independientemente  de  la  circuncisión,  elección  o ley  (Flp.  3.116). 

La  muerte  de  Cristo.  Pablo  relaciona  la  justificación  por  la  fe  con  la 
solidaridad  de  Dios  a través  de  Jesucristo  en  su  muerte  de  cruz,  por  amor 
(Gá.  2.20-21 , con  los  pobres:  lCo.l. 23-27;  posiblemente  2 Co.  5.19,21). 

La  resurrección  constituye  otro  componente.  Está  ligada  estrecha- 
mente a la  fe,  de  tal  modo  que  sin  ésta  se  continúa  en  la  realidad  de  vida 
anterior  que  ya  se  había  abandonado  (ICo.  15. 17,  lTs.  1.10),  la  fuerza  de 
la  promesa  de  la  resurrección  y de  la  vida,  es  la  que  sostiene  y da  poder  en 
la  vida  difícil  a quien  acoge  la  justicia  de  Dios  por  la  fe  (cp.  ICo.  15.3  ls. 
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Flp.  3.71 1).  Pablo  dirá  en  Romanos  que  somos  justificados  por  la  resu- 
rrección de  Jesucristo  (Ro.  4.25). 

Pablo  también  relaciona  la  justificación  con  la  reconciliación  de  Dios 
y el  ser  humano.  La  menciona  una  sola  vez,  cuando  exhorta  a los  corintios 
a que  se  reconcilien  (volverá  a mencionarla  en  Ro.  5.10).  Su  argumento 
teológico  es  que  en  la  nueva  creación  Dios  reconcilió  al  mundo  en  su  Hijo 
(2Co.5.19s). 

5)  Finalmente,  percibimos  algunos  aspectos  que  aparecen  con  cierta 
frecuencia  y que  Pablo  repetirá  en  Romanos.  Los  enlistamos  sencillamente 
porque  los  retomaremos  en  el  próximo  apartado:  a)  la  vinculación  entre 
justicia  y conocimiento,  c)  la  actitud  negativa  de  gloriarse  en  los  propios 
méritos  (sea  en  relación  con  la  circuncisión  o con  la  sabiduría);  d)  la  ini- 
ciativa divina  y gratuita  en  todo. 
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2.  La  justificación  por  la  fe  en  Romanos 
a.  Situación  en  la  ciudad  de  Roma 
1)  Contexto  socio-económico 

La  ciudad  de  Roma  en  tanto  capital  es  el  centro  del  imperio.  Las 
decisiones  administrativas,  políticas,  económicas,  judiciales  y militares 
surgen  de  este  centro.  Pablo  lo  sabe.  El  no  es  una  persona  de  una  visión 
estrecha,  que  termina  en  los  límites  de  un  ghetto  j udío  y más  tarde  cristiano. 
Cuando  escribió  la  carta  a los  romanos,  había  viajado  mucho  y entrado  en 
relación  con  distintos  tipos  de  personas.  Había  sido  testigo  de  la  presencia 
del  poderío  económico  y militar  romano  que  proclamaba  “Paz  y Seguri- 
dad” en  todo  lugar  donde  invadía,  pero  a cambio  de  un  innegociable 
sometimiento.1 

La  riqueza  de  Roma  salta  a la  vista.  Muchos  estudiosos  de  la  historia 
antigua  alaban  el  auge  económico  y cultural  del  principado.  En  efecto,  hay 
movimiento  comercial , sobre  todo  marítimo.  Más  importación  que  expor- 
tación porque  Roma  era  una  ciudad  de  consumo.2  Importaba  de  todas 
partes  del  mundo  conocido  de  aquel  entonces:  alimentos,  ropa,  muebles  y 
materiales  de  construcción.3 

Sin  embargo,  la  pobreza,  por  desgracia,  no  dejó  de  existir.  Al  contra- 
rio, mucho  de  este  auge  provocó  o aceleró  la  inmigración  de  campesinos 
a la  ciudad  a causa  del  robo  de  sus  tierras  desde  el  tiempo  de  la  república. 
Dato  no  poco  frecuente4.  Esta  masa  de  empobrecidos  se  añade  a la  ya  pre- 
sente en  los  barrios  bajos  de  la  ciudad,  constituida  por  miles  de  esclavos, 
sobre  todo  extranjeros,  muchos  de  ellos  prisioneros  de  guerra,  que  aumentan 
en  oleadas,  dependiendo  de  la  sofocación  de  alguna  rebelión  en  las  pro- 
vincias.5 Hubo  además  varias  crisis  de  hambre,  lo  cual  castigó  duramente 
los  sectores  necesitados.6  Lo  drástico  de  la  vida  de  los  pobres  se  observa 


1 Cp.  K.  Wengst.  op.  cit.,  págs.  7-54;  Néstor  Míguez,  No  como  los  otros  que  no  tienen 
esperanza...,  págs.  624-632, 262-267. 

2 Según  Helen  Jeferson  Loanne,  para  cualquier  investigación  sobre  la  economía  de  la  dudad 
se  debe  rcc.mr  fundamentalmente  a las  exportadones.  Roma  produjo  demasiado  poco. 
IndustryandcommerceofthecityofRome.SOB.C.  200  A D (New  Y ork:  Amo  Press,  1979), 
pág.  11. 

3 Ibid. 

* Cp.  el  resumen  de  la  formarión  del  latifundio  en  ese  período,  que  hace  Salvioli  en  Le 
capitalisme...,  pág.  84. 

5 Cp.  los  prisioneros  judíos  traídos  después  de  las  rebeliones  contra  el  imperio.  André  Paul, 
op.  cit.,  págs.  151 -152. 

‘ En  el  primer  siglo  se  produjeron  las  siguientes  crisis  por  razones  diversas:  por  condidones 
naturales  se  padedó  en  los  años  5-7, 5 1 y 62;  por  guerras,  en  el  62  (guerra  dvil),  en  el  62 
(guerra  fuera  de  Roma);  poT  condidones  personales  o subjetivas  (especulad ón,negligenda, 
legisladón...)  en  los  años  39-41  y 68;  por  otras  razones  como  problemas  de  transpone,  años 
39-41  opor  incendio, año64.  Calherine  \,itioü\,eL,Famineset émeutesáRomedesorigines 
de  la  République  á la  morí  de  Néron  (Roma:  École  Framjaise  de  Rome,  1985),  pág.  22 
(recuadro  n.l). 
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cuando  Augusto  después  de  la  gran  hambre  del  6.  d.C.  hizo  purgar  la 
ciudad  de  una  parte  de  los  esclavos,  gladiadores  y extranjeros,  excepto  los 
médicos  y profesores,  para  reducir  el  número  de  bocas  que  había  que 
alimentar.2 * * * * 7 

En  breve,  Roma  es  una  ciudad  sobrepoblada  donde  abundan  los 
contrastes  y por  ende,  los  problemas  sociales.  No  en  vano  se  necesitan 
alrededor  de  20,000  hombres  armados  para  mantener  tranquila  la  ciudad 
a principios  del  imperio.8  Juvenal  habla  sin  reparos  del  bandalismo  y los 
vicios.9 

El  hecho  de  que  Pablo  no  conociera  personalmente  la  ciudad  de  Roma 
ni  sus  comunidades  cristianas,  no  plantea  ningún  problema  fundamental. 
Porque  aunque  no  haya  estado  en  ese  lugar,  ni  hubiese  conocido  muy  de 
cerca  los  problemas  internos  teológicos  de  las  comunidades,  su  carta  nos 
reenvía  al  proceso  histórico  romano  de  la  mitad  del  primer  siglo,  que 
incluye  la  vida  concreta  de  los  seres  humanos  con  quienes  compartió  su 
vida,  así  como  también  a las  disputas  teológicas  de  sus  círculos  cercanos. 
Y no  nos  referimos  solo  al  problema  alimenticio  entre  los  débiles  y fuertes 
(Ro.  14),  ni  a su  propuesta  frente  a las  autoridades  romanas  (Ro.  13.1-7). 
Su  propuesta  teológica  desde  el  horizonte  escatológico  es  mucho  más 
radical.  Por  otro  lado,  él  no  era  totalmente  ajeno  a la  situación  y aconteci- 
mientos de  esa  gran  ciudad.  Conoció  personalmente  a varios  cristianos  de 
la  comunidad  romana, 10  e incluso  vivió  con  Aquila  y Priscila  (Hch.  18.2s) 
quienes  seguramente  le  contaban  sobre  Roma  y su  experiencia  de  vivir  en 
ella.  De  manera  que  cuando  Pablo  escribe  su  carta  no  tiene  en  mente  un 
lugar  totalmente  desconocido. 


2)  Los  cristianos  en  Roma 

De  acuerdo  a una  investigación  reciente  de  Peter  Lampe  sobre  los 
cristianos  de  la  ciudad  de  Roma  en  los  primeros  dos  siglos11,  estos,  en  el 
tiempo  de  Pablo,  vivían  y se  reunían  en  su  mayoría,  -no  todos12-  en  el 
distrito  de  Trastevere  y en  la  Vía  Appia  (en  los  dos  lados  desde  Porta 
Capena  hasta  el  río  Almone).  El  dato  que  salta  a la  vista  es  que  esos  eran 

7 Catherine  Salles,  Les  bas-fond  de  f Antiquité,  pág.  1 80. 

* Ibid.,  pág.  182. 

9 “...  No  le  queda  al  pobre  diablo  que  una  salida:  zarandeado,  magullado  por  los  golpes, 

solicita,  implora,  que  le  dejen  largarse  con  algunos  dientes  intactos.  Y otras  desgracias  son 
de  temerse.  No  fallará  gente  que  te  despoje  una  vez  que  las  casas  estén  cerradas  y las  tiendas 
en  silencio,  con  picaportes  y cadenas  de  seguridad”.  Juvenal,  Satires.  Texto  establecido  y 
traducido  por  Fierre  de  Labriolle  y Frangís  V illeneuve  (París:  Les  Belles  Lettres,  1 967 ) III , 

V .300-304,  pág.  35. 

10  Cp  Ro.  16  y nota  16  de  esta  sección. 

" Peter  Lampe,  Die  stadtrómischenChristeninden  ersten  beidenJahrhunderten  (Tübingeir 
JCB  Mohr  -Paul  Siebeck-,  1987). 

12  Hay  indicios,  aunque  no  muy  seguros,  de  presencia  de  cristianos  en  Aventinus  y Campus 
Martius,  barrios  de  capa  social  acomodada  y pobres  en  mucho  menor  escala  que  en 

Trastevere  y la  Vía  Appia/Porta  Capena  Ibid.,  págs.  46-52. 
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los  lugares  más  insalubres  de  la  ciudad,  bastante  populosos  y transitados. 
La  gente  vivía  en  casas  de  tipo  vecindad.  Allí  llegaban  y se  hospedaban  los 
mercaderes  de  oriente  y los  marinos.  En  fin,  se  trataba  de  un  barrio  en  el 
cual  vivía  gente  con  muy  pocos  recursos.13  De  esto  también  tuvo  que  estar 
enterado  Pablo. 

Si  los  cristianos  romanos  vivían  en  su  mayoría  en  estos  sectores,  lo 
más  probable  es  que  ellos  también  eran  pobres,  y sus  reuniones  las  cele- 
brarían en  casas  alquiladas  de  algún  miembro.14  Había  por  supuesto,  gente 
menos  pobre  con  posibilidades  de  ayudar  a los  más  necesitados.15 

Así,  pues,  tenemos  en  la  comunidad  o comunidades  -eran  varias- 
cristianas  de  Roma  gente  que  pasaba  necesidades  y también  gente  a quien 
se  le  pide  ayudar  a los  pobres.  Pablo,  como  en  la  mayoría  de  sus  escritos, 
vuelve  a exhortar  la  solidaridad  entre  los  hermanos,  de  acuerdo  a su  visión 
de  comunidad  de  iguales  (cp.  Ro.12.1-13). 


3)  Conflictos  teológicos 

El  autor  escribió  la  carta  a la  comunidad  cristiana  de  Roma  en  el  año 
56-57  desde  Corinto.16  Había  estado  preso  poco  antes  en  Asia,  fue  libera- 
do, viajó  a Macedonia,  volvió,  escribió  la  carta  de  reconciliación  a los 
corintios17  y ahora  se  encuentra  nuevamente  en  ese  puerto.  S us  intenciones 
son  de  ir  a España,  pero  antes  de  dirigirse  a ese  país  debe  ir  a Jerusalén  a 
dejar  el  dinero  que  había  recogido  en  Macedonia  y Acaya  para  los  pobres 
de  entre  los  santos  de  Jerusalén  (Ro.  15.24-26).  Entre  sus  planes  tiene 
pensado  pasar  un  tiempo  corto  por  Roma  de  regreso  de  Jerusalén  para 
sentir  entre  los  hermanos  de  Roma  el  mutuo  consuelo  de  la  fe  común  (Ro. 
1.12;  15.28),  y también  para  descansar  (Ro.  15.32). 

El  apóstol  está  muy  preocupado  por  sus  relaciones  con  los  hermanos 
de  Jerusalén.  En  su  cana  se  evidencia  esta  situación  cuando  ruega  a sus 
destinatarios  que  oren  por  él,  utilizando  palabras  tan  solemnes  como  las  de 
Ro.  15.30-31. 


13  Ibid.,  págs.  36-43, 52. 

14  A diferencia  de  los  del  barrio  de  A vanlinu  s o de  Campus  Marlius,  que  se  reunirían  en  una 
casa-apartamento  ( ínsula ) común  de  la  zona. 

15  Según  Lampe,  el  grueso  de  lacomunidad  sería  de  la  clase peregrini,  pues  de  acuerdo  a Ro. 
1 3.6  Pablo  da  a entender  que  ellos  pagan  impuesto  (forous)\  los  ciudadanos  no  pagaban  y 
los  ricos  pagaban  impuestos  sobre  la  herencia,  los  peregrini  eran  quienes  pagaban  impuestos. 
Pablo  así  mismo  supone  que  también  algunos  pagaban  tributo  o impuesto  de  aduana  (lelos), 
Ro.  1 3.7,  lo  que  indica  que  entre  los  cristianos  había  quienes  se  dedicaban  a los  negocios  y 
estaban  obligados  a pagar  el  tributo  requerido. 

Ibid.,  págs.  63-64. 

16  Creemos  que  la  carta  fue  enviada  a Roma  tal  y como  está  escrita,  es  decir,  incluyendo  el 
capítulo  1 6,  con  la  larga  lista  de  personas  conocidas  de  Pablo,  que  ha  sido  tradicional  mente 
considerado  como  parte  de  otra  carta  dirigida  a Efeso.  Cp.  Raymond  E.  Brown/John  P. 
Meier,  Antioche  el  Rome  (París:  Cerf,  1988),  págs.  243s. 

17  2Co.  1.1-2.13;7.5-16;  8 y 9. 
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Como  ya  se  ha  afirmado18,  Pablo  busca  ganarse  el  apoyo  de  los  cris- 
tianos de  Roma,  en  su  lucha  por  defender  un  evangelio  que  incluya  a todos 
los  pueblos  de  la  tierra.  Por  eso  insiste  en  que  el  evangelio  de  Jesucristo  se 
acoge  por  fe  y no  por  la  ley.  Eso  lo  observamos  varias  veces  en  sus  cartas 
anteriores.  Pero  hay  más  que  eso.  Ro.  15.30-31  nos  revela  varias  situa- 
ciones, una  de  ellas  es  la  seriedad  de  los  problemas  de  aceptación  de  Pablo 
por  los  de  Jerusalén.  Pablo  había  ido  demasiado  lejos  para  los  más  conser- 
vadores, atados  a la  tradición  judía19.  Nos  revela  así  mismo  los  deseos  de 
Pablo  de  mantener  la  iglesia  unida  (cp.  su  interés  por  la  colecta).  No  cede 
en  cuanto  a su  evangelio,  pero  tampoco  busca  causar  divisiones;  y por 
último,  nos  sugiere  su  interés  por  conquistar  la  simpatía  de  los  cristianos 
de  Roma.  Esto  no  solo  porque  está  en  sus  planes  el  visitarles  después  de 
Jerusalén,  sino  porque  la  comunidad  romana,  tal  vez  por  estar  ubicada  en 
la  capital  del  imperio,  tenía  cierto  peso  entre  las  comunidades  cristianas 
primitivas  (cp.  Ro.  1 .8),  y además,  dato  importante  para  el  futuro  inmediato 
de  Pablo,  los  romanos  cristianos  tenían  una  relación  muy  estrecha  con  los 
de  Jerusalén,  según  R.  E.  Brown20,  lo  que  indica  su  apego  a una  tradición 
en  cierto  grado  diferente  a la  de  Pablo.  En  efecto,  se  trataba  de  cristianos 
que,  a pesar  del  gran  número  de  procedencia  del  paganismo,  eran  fieles  a 
una  parte  de  la  herencia  de  la  ley,  sin  imponer  la  circuncisión.21  Este  hecho 
nos  ayuda  a entender  no  solo  parte  del  contenido  de  la  carta,  sino  también 
la  manera  como  la  carta  ha  sido  desarrollada.22 

“ Cp.  Peter  Stuhlmacher,  “Der  Abfassungszweck  des  Rómerbriefes”  ZNW,  v.77  (1986), 
pág.  180. 

19  Cp.  la  actitud  de  intolerancia  de  Pablo  en  Flp.  3.2-3  y en  Gá.  con  respecto  a los  judaizantes. 

20  La  tesis  de  Brown  afirma  que  el  cristianismo  de  Roma  es  originario  de  Jerusalén  e incluso 
representauna  forma  de  cristianismo  queasocia  los  judíos  y los  paganos  alas  personalidades 
de  Jerusalén  como  Pedro  y Santiago.  Op.  cit.,  pág.  138. 

21  Brown  y Meier  señalan  que  los  cristianos  de  Roma  pertenecerían  a un  grupo  de  cristianos- 
judíos  y paganos-convertidos  que  eran  más  conservadores  que  Pablo  en  cuanto  al  judaismo. 
Ibid.,  págs.  19-28.  La  tesis  de  Brown  y Meier  es  que  no  se  debe  hablarde  judeo-cristianismo 
o de  pagano-cristianismo,  sino  de  diversos  tipos  de  cristianismo  judeo-pagano.  Ellos 
proponen  por  lo  menos  cuatro  variedades  de  cristianos  que  aparecen  en  el  Nuevo  Testamento: 
1 ) cristianos  judíos  y paganos  convertidos  que  exigen  la  observancia  de  toda  la  ley, 
incluyendo  la  circuncisión,  2)  cristianos  judíos  y paganos  convertidos  que  no  imponen  la 
circuncisión,  pero  exigen  a los  paganos  convertidos  la  práctica  de  ciertas  observancias 
judías.  A ellos  pertenecen  Pedro  y Santiago  (y  los  cristianos  de  Jerusalén  por  sus  lazos 
estrechos),  3)  cristianos  judíos  y paganos  convertidos  que  no  imponen  ni  la  circuncisión,  ni 
la  observancia  de  leyes  alimenticias.  Entre  ellos  Pablo  y Bernabé,  4)  cristianos  judíos  y 
paganos  convertidos  que  no  imponen  ni  la  circuncisión,  ni  las  observancias  alimenticias,  ni 
se  atan  al  culto  y alas  fiestas  judías  de  significación  permanente.  Estos  eran  más  radicales 
que  Pablo  en  cuanto  al  judaismo  (cp.  los  evangelios  de  Juan  2.19.21;  4.29;  Marcos  2.22). 
Ibid.,  págs.  19-28. 

22  Su  mensaje  principal  es  la  justicia  de  Dios  que  se  había  revelado  en  aquel  momento,  pero 
da  explicaciones  y aclaraciones  por  ejemplo  con  respecto  a la  recepción  de  esa  justicia,  el 
rol  de  la  ley  y de  Israel  (9-11),  etc.  Además  escribe  de  manera  muy  cortés.  Brown  hace  notar 
la  diferencia  entre  Romanos  y Gálatas,  y también  algunas  partes  de  la  carta  a los  filipenses, 
en  cuanto  la  forma  como  Pablo  se  expresa  En  sus  cartas  anteriores  fue  muy  atrevido  contra 
los  judaizantes,  en  Romanos,  en  cambio,  abunda  en  diplomacia  Cp.  Brown  y Meier,  ibid., 
págs.  146-158. 


111 


Por  todo  lo  dicho  hasta  ahora,  y por  la  manera  como  Pablo  desarrolla 
su  teología  en  la  carta,  como  veremos  más  adelante,  creemos  posible 
afirmar  dos  motivaciones  fundamentales23  en  su  teología  de  la  justificación. 
Una:  incluir  en  el  pueblo  de  Dios  a los  que  no  tienen  el  privilegio  de  la  ley. 
Dos:  fortalecer  la  esperanza  de  los  cristianos  en  una  nueva  vida  más  justa 
para  todos,  gracias  a “Aquel  que  resucita  a los  muertos,  y que  saca  vida  de 
la  nada”  (Ro.  4.17).  Para  lograrlo  el  apóstol  Pablo  desarrolla  el  tema  del 
don  de  la  justicia  de  Dios  (juicio  y misericordia),  que  por  amor  a los 
marginados  que  sufren  a causa  del  pecado  y de  la  ley  cautiva  por  este,  se 
da  para  hacer  de  todos  los  seres  humanos,  sin  excepción  de  clase,  etnia  ni 
sexo,  nuevas  criaturasen  Cristo,  transformadas  en  sujetos  hermanados  que 
practican  la  j usticia,  en  un  mundo  donde,  según  Pablo,  no  había  ni  siquiera 
una  persona  capaz  de  hacerla.  Estos  son  los  justificados  por  la  fe.  Esa  es, 
en  síntesis,  nuestra  tesis  que  aquí  desarrollaremos.24 


23  El  motivo  de  la  carta  ha  sido  un  tema  bastante  discutido  en  lo  que  se  refiere  a disputas 
teológicas  entre  Pablo  y sus  oponentes.  Entre  otras  cosas,  se  ha  dicho  que  escribió  la  epís- 
tola motivado  principalmente  por  la  presión  de  los  de  Jerusalén;  su  intensión  sería  pues  de 
explicar  indirectamente  a aquellos  su  pensamiento  teológico  en  forma  más  sistemática  y 
coherente.  También  se  ha  afirmado  que  en  Roma  habían  llegado  los  mismos  oponentes 
judíos  contra  quienes  había  luchado,  o habían  vuelto  con  las  mismas  ideas  conservadoras, 
aquellos  que  habían  sido  expulsados  con  el  edicto  de  Claudio,  Hch.  1 8.2  (cp.  Peter  Stuhl- 
macher,  “Der  Abfassungszweck...",  págs.  82-191).  De  todo  ello  hay  algo  de  verdad,  sin 
embargo,  como  dijimos  arriba,  no  se  puede  reducir  la  motivación  de  la  carta  a esta  polémica 
de  ideas,  pues  limitaría  el  tema  de  la  justificación  al  conflicto  entre  Pablo  y los  judíos 
cristianos.  Al  contrario,  repetimos,  este  mensaje  de  Pablo  para  sus  contemporáneos  nace 
de  una  realidad  concreta  más  vasta:  la  '.'ida  de  las  gentes  con  las  cuales  compartió  su  vida, 
y su  propia  experiencia,  sea  como  artesano,  judío,  preso.  Es  verdad  que  en  sus  cartas  la 
mayoría  de  las  veces  Pablo  habla  de  la  justificación  más  directamente  cuando  aparecen  los 
judaizantes  imponiendo  la  circuncisión  o la  observancia  de  leyes  alimenticias  (cp.  Gá.; 
Flp.3.2-3,).  No  obstante  incluso  en  estos  casos  la  lógica  de  su  postura  teológica  le  conduce 
a afirmar  la  igualdad  no  solo  en  cuanto  a la  salvación  de  judíos  y gentiles  y demás,  sino 
también  en  cuanto  a los  privilegios  étnicos,  sociales  y de  género  entre  todos  los  seres 
humanos,  como  lo  observamos  en  el  famoso  texto  de  Gá.  3.28.  Por  otro  lado,  encontramos 
casos  en  los  cuales  Pablo  menciona  la  justificación  o la  justicia  sin  que  los  oponentes  sean 
quienes  imponen  la  circuncisión.  En  ICo.l,  por  ejemplo,  encontramos  su  mensaje  dirigido 
a destinatarios  que  hacen  alarde  de  su  sabiduría,  gloriándose  de  sus  conocimientos  (y  no  de 
la  circuncisión),  humillando  con  esa  actitud  a los  humildes,  ignorantes  y sin  poder.  Así 
mismo,  leemos  en  esa  carta  que  algunos  cristianos,  a pesar  de  haber  sido  justificados, 
seguían  el  modelo  de  vidacomúnde  lasociedad  greco-romana,  quepeijudicabaalos  pobres 
(lCo.6.1-11). 

24  Emst  Kásemann  y su  escuela  nos  han  dado  claves  importantes  para  abordar  el  tema  desde 
estaperspectiva(cp.nota27  de  esta  sección).  También  PierreBonnard.  Este  último  afirma 
la  importancia  de  la  relación  Justicia  de  Dios  e historia  Según  él,  “lo  que  domina  en 
Romanos  es  una  justicia  que  aparece  en  el  teatro  del  mundo,  en  el  seno  de  una  concepta ón 
global  de  lahisloriay  de  las  naciones  (“La  justice  de  Dieu  et  l’histoire”.  Anamnesis,  (1980), 
pág.  170.  Desgraciadamente  ellos  no  articulan  su  discurso  al  contexto  socio-económico  del 
primer  siglo.  Aquí  nos  esforzamos  ptor  darle  su  razón  y contenido  histórico  socio-eco- 
nómico, para  que  el  mensaje  no  quede  flotando  al  nivel  de  las  ideas  e impacte  con  mayor 
fuerza  la  práctica  de  los  cristianos.  El  estudio  de  Porfirio  Miranda  sobre  la  justicia  ( Marx 
y la  Biblia,  Salamanca:  Sígueme,  1975)  ha  sido  asimismo  de  gran  ayuda. 
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b.  Lectura  de  la  justificación  en  Romanos 

Hay  consenso  en  afirmar  que  Ro.  1.1 6- 17  expone  la  tesis  de  Pablo. 

Nosotros  nos  unimos  a este  consenso,  pero  añadimos  que  la  elabora 
desafiado  por  el  contexto  socio-económico  del  imperio  romano,  y a la  vez 
por  uno  o más  grupos  de  cristianos  judaizantes  que  tendían  a excluir  a 
aquellos  que  no  cumplían  las  observancias  de  la  ley. 

Ya  en  estos  textos  se  asoma  la  articulación  del  contexto  histórico  y el 
punto  de  vista  teológico.  La  frase  “no  me  avergüenzo  (epaisxynomai)  del 
evangelio”  y la  reiteración  e importancia  de  la  fe  (pisteuonti,  písteos, 
pistin)  nos  conducen  al  contexto  mencionado.  El  evangelio  como  fuerza 
de  Dios  para  la  salvación  de  todos  y lajusticia  de  Dios  como  revelación  del 
evangelio  nos  guía  al  aspecto  central  teológico  que  Pablo  quiere  exponer 
a partir  de  su  contexto  histórico. 

“No  me  avergüenzo”  equivale  a afirmar  “confieso”,  “declaro 
plenamente”  (homologó);  es  una  frase  confesional25.  El  hecho  de  que 
Pablo  haya  elegido  esta  fórmula  en  su  forma  negativa  nos  ofrece  la 
connotación  de  resistencia  a su  mensaje  de  parte  de  su  mundo  (cp.  ICo. 
1.21),  y también  la  connotación  de  valentía,  pues  el  que  lo  asume  ha  de 
estar  dispuesto  a defenderlo  y a resistir  (cp.  1 Ts.  2.14-16;  Mr.  8.38).20 

La  insistencia  en  estos  dos  versos  de  que  es  por  fe,  nos  introduce  ya 
a lapolémica  teológica  con  aquellos  de  sus  contemporáneos  que  le  asignan 
a la  ley  un  rol  esencial  a la  justificación.  Pablo  insiste,  apoyándose  en  las 
escrituras,  que  esta  se  alcanza  gracias  a la  fe  y no  a las  obras  de  la  ley.  Con 
este  dalo  no  puede  haber  exclusión  de  otros  pueblos  que  no  están  bajo  la 
ley  judía. 

Pero  el  interés  básico  del  apóstol  es  de  hacer  llegar  a todos,  sin  excep- 
ción, el  mensaje  de  que  el  evangelio  es  un  poder  (dynamis)  de  Dios  para 
la  salvación  de  todos,  porque  en  él  se  revela  la  justicia  de  Dios  (dikaiosyné 
theou).  El  elemento  de  la  fe  será  importantísimo,  pero  teniendo  como  base 
esta  premisa. 

Pablo  contrapone  el  poder  de  Dios  frente  al  poder  del  pecado  (hamartia) 
manifestado  en  las  injusticias  (adikiai)  concretas  de  la  historia.  El  evan- 
gelio es  una  fuerza  en  la  cual  se  manifiesta  lajusticia  de  Dios,  por  eso  es 
evangelio,  es  decir,  buena  nueva  para  quienes  tienen  sed  de  esa  justicia  en 
un  mundo  plagado  de  injusticias.  Esta  justicia  tiene  poder  transformador. 
Dios,  en  tanto  Creador,  tiene  el  poder  de  transformar  a víctimas  y victi- 
marios en  hermanos  que,  orientados  por  la  lógica  de  su  Espíritu,  hacen 
justicia  para  transformar  su  mundo  injusto. 


25  Cp.  Peter  Stuhlmacher,  Cotíes  Gerechtigkeit...,  pág.  78. 

26  Cp.  Ulrich  Wilckens,  Der  fírief  andie  Rómer  (Zürich:  Benziger/Neukirchener,  1987),  W] 
1 , pág.  82.  El  que  sea  una  fórmula  fija  no  contradice  el  hecho  de  que,  por  su  escogencia 
deliberada,  Pablo  tenga  en  mente  el  ambiente  de  la  sociedad  greco-romana.  Según  Banett, 
“cuando  se  aplica  a las  circunstancias,  constituye  una  base  en  la  cual  queda  su  voluntad  de 
tomar  la  autoridad  cristiana  incluso  dentro  del  centro  del  imperio”.  “I  am  not  Ashamed  of 
the  Gospel”,  en  Foi  et  Salut  selon  Saint  Paul,  pág.  20. 
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Estudiaremos  la  justificación  en  Romanos27  bajo  los  aspectos  “Justicia 
de  Dios  c injusticia”,  “Justificación  y prácticade  la  justicia”  y “Justificación 
por  la  fe”.  A manera  de  conclusión  global  del  segundo  capítulo,  leeremos 
la  lógica  del  Espíritu  (Ro.  8)  bajo  el  título:  “Contra  toda  condenación”. 


1)  Justicia  de  Dios  e injusticia  (Ro.  1.16-2.29 

Decíamos  que  la  gran  noticia  que  Pablo  insiste  en  proclamar  es  la 
llegada  de  la  justicia  de  Dios,  y ésta  como  un  don.  La  anuncia  de  entrada 
en  la  tesis  de  su  carta  ( 1 . 1 6- 1 7),  y la  vuelve  a recalcar  con  más  explicación 
en  3.21-26. 

Pero  Pablo,  antes  de  remachar  sobre  esta  justicia  en  3.21-26,  se 
interesa  en  hacer  notar  que  esta  intervención  justiciera  de  Dios,  no  es 
fortuita,  sino  que  es  incitada  por  las  acciones  concretas  de  todos  los 
hombres  y las  mujeres,  sin  excepción.  Más  exactamente,  la  revelación  de 
la  justicia  de  Dios  en  este  nun  “kairológico”  (3.26)  es  una  respuesta  a las 
injusticias  (adildai)  de  los  seres  humanos.  Pablo  tiene  en  mente  el  mismo 
Dios  de  las  escrituras  veterotestamentarias.  Las  intervenciones  de  Dios  en 
la  historia  con  su  pueblo  siempre  fueron  así:  el  clamor  de  los  oprimidos  a 
causa  de  las  injusticias  de  los  hombres  atrajo  la  intervención  de  Dios. 
Aunque  Pablo  no  lo  dice  directamente,  está  implícita.  Miranda  tiene  razón 
cuando  dice  que  no  es  pues  la  fidelidad  a un  pacto  lo  que  condiciona  en 
primera  instancia  su  intervención  como  Dios  justo,  sino  simplemente  su 
misericordia  por  los  que  sufren  las  injusticias  y claman  a él.  Antes  de 
cualquier  pacto.  Dios  estuvo  presto  a oir  el  clamor  del  oprimido.28  Es  por 
eso  que  “las  injusticias  realzan  la  justicia  de  Dios”  (cp.  Ro.  3.8).  Veamos 
en  que  consiste  esta  injusticia  y su  relación  con  el  tema  de  la  justificación. 

Pablo,  inmediatamente  después  de  afirmar  la  buena  nueva  de  la 
revelación  de  la  justicia  de  Dios  (v.  17),  constata,  en  posición  casi  de 
equivalencia29,  la  revelación  de  la  ira  (orge)  de  Dios  sobre  toda  impiedad 
(asebeia)  c injusticia  (adikia)  de  los  seres  humanos  v.18)30.  El  autor  nos 
presenta  la  simultaneidad  de  las  dos  revelaciones  de  Dios:  su  ira  (orge)  y 


27  De  la  contribución  de  Emst  Kásemann  acogemos  particularmente  la  gracia  como  poder, 
el  darse  Dios  mismo  en  el  don  de  la  justicia,  el  aspecto  de  recreación  en  el  evento  de  la  jus- 
tificación y el  no  separar  justificación  de  santificación.  ( Commentary  on  Romansr,  ‘‘La 
justicia  de  Dios  en  Pablo”,  en  Ensayos  Exegéticos,  Salamanca:  Sígueme,  1978),  págs.  263- 
277). 

28  Cp.  Exodo  y la  interpretación  yavista  sobre  el  clamor  de  la  sangre  de  Abel,  Miranda,  op. 
cit.,  pág.  1 15. 

M La  j usticia  se  revel  a en  el  evangelio,  mientras  que  la  ira  se  revela  desde  el  délo.  Obsérvese 
en  los  dos  casos  el  uso  de  la  palabra  “se  revela”  ( apokalyptetai ) y la  preposirión  gar. 

30  Se  trata  de  todos  los  seres  humanos  y no  solo  de  los  paganos.  Eranz  Leenhardt,  L'építre 
de  Saint  Paulaux  Romains  (Genóve : Labor  et  Fides,  1981),  pág.  35.  1.a  presenda  de  adikia 
(en  endiadis  con  asebeia)  no  nos  permite  interpretar  asebeia  en  un  sentido  puramente 
cúltico,  a-rcligioso  o inmoral.  Kásemann,  Commentary...,  pág.  38. 
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su  justicia  (dikaiosyne)?1  La  justicia  de  Dios  se  ha  hecho  presente  (cp. 
3.26),  y la  ira  ya  se  está  desatando:  ha  dejado  que  los  hombres  y las  mujeres 
que  practican  la  injusticia  caigan  en  su  propia  destrucción  (1.24-32).32 

La  ira  de  Dios,  entonces,  es  provocada  por  las  acciones  injustas  de 
todo  ser  humano.33  Estas  acciones  serán  más  tarde  conceptualizadas  bajo 
el  término  pecado  ( hamartia j34.  Por  ahora  Pablo  está  interesado  en  darles 
consistencia  concreta  y en  dejar  claro  que  todos  los  seres  humanos  (judíos 
y griegos)  poseen  la  misma  capacidad  de  cometerlas. 

En  1.18  Pablo  señala  que  la  ira  de  Dios,  inevitable  e inmediata,35  se 
desata  porque  estas  acciones  son  las  que  aprisionan  ( katexontón ),  la  verdad 
(alelheia)36 en  la  injusticia  (adikia).  Esto,  al  parecer,  indica  la  gravedad  de 
la  acción.  Se  trata  de  la  perversión  mayor:  la  inversión  del  orden  de  la 
creación,  querido  por  Dios. 

Cuando  el  autor  llega  a la  conclusión  de  que  los  hombres  habían 
cautivado  la  verdad  en  la  injusticia  era  porque  a sus  ojos,  en  la  sociedad 
i mperial  greco- romana,  la  adikia  había  usurpado  el  puesto  de  la  verdad.  Al 
contraponer  Pablo  adikia  y aletheia  está  calificando  de  mentira  a la  adikia 
y de  justicia  a la  verdad.37  La  gravedad  del  caso  era  que  la  adikia  se 
presentaba  como  verdad,  es  decir  como  justicia,  impidiendo  a la  aletheia 
manifestarse  como  tal.38 

Pablo  subraya  que  todos  los  seres  humanos  tienen  la  potencialidad  de 
cometer  las  impiedades  e injusticias  y de  aprisionar  la  verdad  en  la  in- 
justicia. No  están  exentos  los  que  se  creen  justos  y juzgan  a los  demás,  ni 
siquiera  los  judíos,39  que  se  sienten  privilegiados  frente  a otros  por  ser  el 

31  La  ira  de  Dios  también  esta  siendo  revelada  en  el  evangelio;  justicia  de  Dios  e ira  de  Dios 
“son  dos  aspectos  del  mismo  proceso”.  C.E.B.  Cranfield,  The  Epistle  of  the  Romans  (Cdm- 
burgh:  T.&  T.  Clark  Limited,  1975),  pág.  1 10. 

32  Según  Kásemann,  la  perversión  ética  es  el  resultado  de  la  ira  de  Dios,  no  la  razón  de  ella. 
Significa  el  abandono  del  mundo  al  caos.  Commentary...,  pág.  47.  Juan  Luis  Segundo 
sustituye  el  esquema:  idolalría-casligo-deshumanización.por:  “deseodeinjusticia,  raciocinios 
justificatorios  engañosos,  creación  de  un  ídolo  infrahumano  que  justifique  la  injusticia  y, 
finalmente,  caída  en  relaciones  mutuas  infrahumanas”.  Esta  es  la  manera  como  se  cautiva 
la  verdad  en  la  injusticia.  El  hombr  z de  hoy  ante  Jesús  de  Nazaret.  Sinópticos  y Pablo 
(Madrid:  Cristiandad,  1982)  v.n/1,  pág.  321. 

33  Se  trata,  de  acuerdo  a Cranfield,  de  la  indignación  de  Dios  contra  la  injusticia,  crueldad 
y corrupción.  Op.  cit.,  pág.  109. 

34  Desgraciadamente  la  discusión  sobre  el  pecado  se  establece  única  y exclusivamente  bajo 
la  dimensión  de  hamartia,  olvidándose  con  ello  que  en  Ro.  1-2  se  habla  solo  de  adikia. 

35  Y de  Dios  mismo.  Ese  es  el  sentido  de  ap'  ouranou.  Cp.  Barrett,  A Commentary  on  the 
Epistle  to  the  Romans  (London:  Adam  & Charles  Black,  1962),  pág.  35. 

36  Según  Leenhardt  aletheia  no  tiene  sentido  absoluto,  “la  verdad  es  lo  que  es  o lo  que 
realmente  es”,  en  consecuencia  lo  que  ha  de  ser  el  ser”.  Leenhardt,  op.  cit.,  pág.  36. 

37  Cp.  también  el  paralelo  entre  3.5  y 3.7:  “nuestra  injusticia  realza  la  justicia  de  Dios...  con 
mi  mentira  sale  ganando  la  verdad  de  Dios. ..”.  Cp.  aletheia  opuesto  a adiki  a también  en  Ro. 
2.8,  ICo.  13.6. 

3‘  A sí,  la  consigna  “Paz  y Seguri  dad”  era  para  muchos,  los  dominados  y los  pobres,  una  gran 
mentira  que  cubría  lainjusticia.  Cp.  págs.  60-7 5 de  la  primera  sección  y nota22  de  la  segunda 
sección  este  cap. 

39  Hemos  separado  ‘los  que  juzgan’  (2.1 -8)  de  ‘los  judíos’  (2.9-29)  siguiendo  la  división  que 
propone  Severino  Croatto,  en  “Conocimiento  y salvación”,  RD,  v.41  (1979)  n.171-172, 
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pueblo  elegido  y tener  una  ley  que  les  ilumina  su  práctica.  Para  Pablo  no 
hay  acepción  de  personas.  La  práctica  interhumana  (de  judíos  y paganos) 
revela  el  verdadero  conocimiento  que  se  tiene  de  Dios.40 

Esta  afirmación  sobre  conocimiento  y práctica  Pablo  la  desarrolla  en 
1.18-32.  En  esa  pane  el  autor  expone  la  realidad  actual  de  su  mundo, 
incluyendo  gentiles  y judíos.  En  2.1-16  y 2.17-3.19  Pablo  se  empeña  en 
aclarar  que  es  la  práctica  y la  manera  de  ser  íntegra  de  los  hombres  y las 
mujeres  lo  que  interesa  a Dios. 

En  1 . 1 8-32  tenemos  tres  movimientos:  a)  Dios  se  da  a conocer  (1 . 19, 
20),  b)  los  seres  humanos  cambian  ese  conocimiento  (1 .21 ,23,25),  y c)  los 
seres  humanos  practican  lo  que  no  conviene  (2 lc,22,24 ,26,27,29-31). 

Para  que  nadie  presente  excusa  alguna,  Pablo  anuncia  en  primer 
término  que  Dios  se  dio  a conocer  a todos  a través  de  sus  obras  desde  la 
creación  del  mundo.  La  inteligencia  (nous)  es  capaz  de  percibir  su  poder 
y divinidad  (cp.  1.1 9,20).  Pero  los  humanos  perdieron  el  uso  adecuado.41 

Estos  concientemente  (o  habiéndole  conocido:  gnónies ) decidieron 
actuar  de  acuerdo  a otra  lógica  que  no  corresponde  al  conocimiento  de 
Dios.  De  tres  maneras  diferentes  y con  el  mismo  sentido,  Pablo  nos 
describe  la  manera  como  él  percibe  este  cambio  que  hicieron  los  seres 
humanos  (Ro.  1 .21 ,23,25).42 

El  autor  aquí  está  señalando  el  conocido  tema  de  la  idolatría43  con  el 
cual  estaban  familiarizados  sus  lectores.  En  efecto,  las  escrituras  y los 
profetas  del  Antiguo  Testamento  no  les  eran  ajenos  (cp.  Ro.  3.21  y la 


págs.  39-55.  Así  también  Phillippe  Rolland  en  Épitre  aux  Romains.  Texte  grec  Structuré 
(Rome:  Instituí  Biblique  Pontifical,  1980),  págs.  15s.  y Héctor  Laporta , La  revelación  de  la 
justicia  de  Dios  en  Pablo  (San  José:  Seminario  Bíblico  Latinoamericano  1984),  pág.  13. 

40  Como  dice  Xavier  Alegre,  una  mala  teología  comporta  una  mala  ética,  y una  mala  ética 
implica  y condiciona  una  mala  teología.  “Los  ídolos  que  deshumanizan  al  hombre”,  en  El 
secuestro  de  la  verdad  (Santander  Ed.  Sal  Terrae,  1986),  pág.  35. 

41  Según  Pierre  Bonnard,  en  Pablo  nous  es  un  término  prestado  del  medio  greco-romano, 
pero  su  coloración  se  transformó  con  el  contacto  de  las  tradiciones  judíay  cristiana.  Pablo 
hace  intervenir  la  inteligencia  griega  contra  las  religiosidades  milenaristas  y pneumáticas 
que  amenazaban  las  iglesias.  En  el  caso  particular  de  Ro.  1 y 3,  la  inteligencia  es  solidaria 
de  una  condición  humana  que  está  en  ruptura  con  el  Creador,  la  ley  revelada  y el  mismo 
evangelio.  “El  ejercicio  y la  renovación  de  la  inteligencia  son  indispensables  para  el 
cristiano”.  Anamnesis,  pág.  139. 

42  1.  Habiendo  conocido  a Dios  no  le  glorificaron  como  a 
v.21  Dios  ni  le  dieron  gracias 

antes  bien  se  ofuscaron  en  sus  razonamientos. 

2 cambiaron  Relaxan)  la  gloria  de  Dios  incorruptible 
v.23  por  una  representación  en  forma  de  hombre  corruptible 

(aves,  cuadrúpedos,  de  reptiles). 

3 cambiaron  (r netellaxan ) la  verdad  de  Dios  por  la 
v.25  mentira 

adoraron  y sirvieron  a la  criatura  en  vez  del  Creador. 

43  Cp.  la  relación  del  verbo  mataioun  y otros  del  grupo  maten  con  mataia,  “ídolos”.  Cp. 
Cranfield,  op.  cit.,  pág.  1 17;  Kasemann,  Commentary  ....  pág.  44;  Xavier  Alegre,  “Los 
ídolos  que  deshumanizan  al  hombre”,  op.  cit.,  pág.  36;  “...la  idolatría  no  es  origen  sino 
medio,  una  pieza  esencial  en  ese  proceso  de  autoengaño  por  el  que  el  hombre  procura 
asegurarse  en  su  empresa  deshumanizadora”.  J.L.  Segundo,  op.  cit.,  pág.  320. 
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frecuente  citación  del  A.T.).  Muy  probablemente  Pablo  tiene  también  en 
mente  la  divinización  del  César,  cosa  que  le  parece  abominable44.  Ro.  1.23 
lo  expresa  c laramente:  cambiaron  “la  gloria  de  Dios  incorruptible  por  una 
representación  en  forma  de  hombre  corruptible”.  Eso  significa  cambiar  a 
Dios  por  otro.  Pero  ese  otro  no  es  el  Dios  verdadero,  su  práctica  lo  des- 
miente. Y en  tanto  no  es  el  Dios  verdadero,  es  un  ídolo,  algo  creado,  y por 
lo  tanto  es  mentira.  Por  eso  dice  Pablo  que  cambian  la  verdad  de  Dios  por 
la  mentira,  adoran  y sirven  a la  criatura  en  vez  del  Creador.  Al  hacer  este 
cambio  se  ven  obligados  a argumentar  para  legitimar  su  dios  frente  a los 
demás;  es  entonces  cuando  se  ofuscan  en  sus  propios  razonamientos, 
jactándose  de  sabios  (cp.  Ro.  1.22). 

Hay  que  aclarar  que  el  problema  fundamental  no  apunta  a un  cambio 
de  divinidades  a nivel  simple  de  ideas  o de  devoción.  La  idolatría,  como 
dice  Gustavo  Gutiérrez  “en  toda  la  biblia  lleva  la  marca  de  la  muerte  y de 
la  sangre  injustamente  derramada” 45  En  este  capítulo  queda  claro  que  el 
buen  conocimiento  de  Dios  o la  buena  relación  con  Dios  se  manifiesta  en 
el  nivel  de  las  relaciones  interhumanas.  La  ira  de  Dios  no  se  revela  sencilla- 
mente contra  los  que  no  le  glorifican  ni  le  dan  gracias.  Se  revela  contra  las 
impiedades  e injusticias  de  los  seres  humanos  que  aprisionan  la  verdad  en 
la  injusticia  (1.18).  La  práctica  de  los  que  no  glorifican  a Dios  ni  le  dan 
gracias  sino  que  se  ofuscan  en  sus  razonamientos,  de  los  que  cambian  la 
verdad  de  Dios  por  la  mentira,  de  los  que  cambian  la  gloria  de  Dios  incor- 
ruptible por  una  representación  humana  corruptible,  en  fin,  la  práctica  de 
estos  que  invierten  el  conocimiento  de  Dios,  es  una  práctica  llena  de 
injusticia  interhumana  (cp.  Ro.1.29-31).  A eso  conduce  el  optar  por  no 
guardar  el  conocimiento  de  Dios  (cp.  Ro.  1 .28-31).  Porque  su  conocimiento 
exige  la  práctica  de  la  justicia. 

Este  comportamiento  interhumano  en  relación  diléctica  con  el  del 
rechazo  del  conocimiento  de  Dios,  lo  expresa  Pablo  intercaladamente  al 
final  de  cada  una  de  las  tres  afirmaciones  mencionadas  en  Ro.  1.21, 23  y 
25.  Presenta  los  hechos  como  de  manera  inevitable,  utilizando  tres  veces 
la  fórmula  “Dios  les -entregó”  (parédoken  autous  ho  theos j.46 


44  Cp.  la  mención  de  reptiles,  animales  impuros.  El  emperador  militar  acumulaba  para  sí  el 
poder  absoluto.  Poder  que  en  la  conciencia  de  las  masas  se  legitima  eficazmente  a través  de 
una  ideología  de  tinte  religioso.  El  César  es  Dios  a quien  se  debía  rendir  culto  para  bien 
común  del  imperio.  Cp.  Néstor  Míguez,  No  como  los  otros...,  págs.  269ss,  294ss.  En  una 
piedra  (en  cinco  fragmentos)  de  mármol,  en  Pérgamo,  se  lee,  “El  emperador,  César,  hijo  de 
dios,  el  dios  Augusto,  de  toda  tierra  y mar,  el  que  vigila”,  Autokratora  kaisara  theou  uion 
theon  sebaston  pases  géskai  thalasses  epopten.  Deissmann  señala  que  epoptes  era  un  ü'tulo 
de  honor  y se  usaba  en  el  judaismo  y en  el  cristianismo  primitivo,  como  predicado  de  Dios. 
Light  from  the  Ancient  East  (Michigan:  Baker  Books  House,  1 965),  pág.  347. 

45  Gustavo  Gutiérrez,  Beber  de  su  propio  pozo  (Lima:  CEP,  1983),  pág.  94. 

46  Paredoken  en  el  sentido  de  “permitir”  (Cp.  Cranfield,  op.  cit.,  pág.  12 1 ),  o de  “abandonar 
a”  (Alphonse  Maillot,  L'építre  auxRomains,  Genéve:  Le  Centurion-Laboret  Fides,  1984, 
pág.  67).  No  es  unaacción  de  castigo  de  Dios,  sino  las  consecuencias  de  su  desconocimiento. 
“Iyos  seres  humanos  eran  libres  para  rechazar  a Dios,  pero  no  lo  son  para  obviar  las 
consecuencias  del  rechazo”  (Leehnardt,  op.  cit.,  pág.  39). 
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Nótese  en  esa  sección  (1 .24-32)  cómo  Pablo  entiende  la  realidad  a la 
que  lleva  el  no  conocimiento  de  Dios.  El  autor  dramatiza  esta  situación  al 
explicar  que  toda  la  sociedad  sale  afectada  cuando  se  está  fuera  de  dicho 
conocimiento.  En  la  estructura  de  relaciones  sociales  de  pecado,  salían  a 
la  luz  los  deseos  corruptos  del  corazón  de  individuos  y de  parejas47  y las 
injusticias  sociales  y actitudes  depravadas  de  todo  tipo,  como  se  observa 
en  la  larga  lista  encabezada  y resumida  por  la  palabra  adikia  en  1 .29-3 1 . 
Pablo  concluye  el  capítulo  primero  haciendo  ver  al  lector  el  colmo  de  la 
gravedad  de  la  situación:  “conocedores  del  veredicto  de  Dios  que  declara 
dignos  de  muerte  a quienes  practican  tales  cosas,  no  solo  las  practican,  sino 
que  ven  con  buenos  ojos  a quienes  las  practican”  (1 .32).  Para  Pablo,  la  si- 
tuación de  la  sociedad  es  tal  que  no  hay  una  posibilidad  de  salida.  La  ver- 
dad ha  sido  cautivada  a tal  grado  que  no  se  la  puede  discernir  más.  De  esta 
realidad  todo  mundo  es  responsable,  y no  escapan  al  juicio  de  Dios  aque- 
llos que  juzgan.  A este  tipo  de  personas  alude  Pablo  al  inicio  del  capítulo 
dos. 

Veamos  ahora  2.1-8.  Esta  parte  se  refiere  a aquellas  personas  que  se 
creen  justas  porque  juzgan  a otros,  pero  en  la  práctica  cometen  los  mismos 
crímenes  de  aquellosa  quienes  condenan.48  Al  juzgar  al  acusado  se  con- 
denan a sí  mismos:  por  su  práctica  incoherente  Pablo  los  sienta  en  el  mismo 
banquillo  de  los  acusados  (cp.  2.1). 

Aquí  el  apóstol  retoma  aspectos  centrales  de  1.18-32.  Estos  que 
juzgan  y que  cometen  “las  mismas  cosas”,  es  decir  que  encierran  la  verdad 
en  la  injusticia,  no  escapan  del  juicio  de  Dios.  Su  corazón  es  duro  e 
impenitente  (cp.  2.5a)  o insensato  y entenebrecido  (cp.  1.21).  Por  eso  han 
“acumulado”  contra  ellos  “cólera  en  el  día  de  la  cólera  y de  la  revelación 
del  justo  juicio  de  Dios.”  (2.5b,c;cp.  1.18).  Con  este  verso,  Pablo  ahora 
contrapone  el  juicio  de  Dios  frente  al  juicio  de  aquellos  que  juzgan.  El 
juicio  de  Dios  es  justo  porque  el  es  justo  y verdadero,  porque  hay  cohe- 
rencia en  sus  actos:  el  da  a cada  cual  según  sus  obras  (Ro.  2.6),  mientras 


47  Ro.  1 .26s.  ha  sido  un  texto  tradicionalmente  utilizado  contra  el  homosexual  por  nuestra 
sociedad  homofóbica.  De  acuerdo  aGeorge  R.  Edwards  en  1 . 1 8-32,  Pablo  está  empleando 
una  tradición  (que  incluye  los  tres  ingredientes,  idolalría-adullerio-homosexualidad), 
proveniente  de  la  perspectiva  del  judaismo  sobre  la  depravación  de  los  gentiles.  Gayl 
LesbianLiberation.A  BiblicalPerspective  (New  York:  Pilgrim  Press,  1984),págs.  89s.,99. 
A nuestro  entender,  el  interés  de  Pablo  en  1 . 1 8-32  es  mostrar  no  solo  la  debilidad  humana, 
sino  la  perversión  de  la  sociedad  desde  la  perspectiva  macro-estiuctural  y la  imposibilidad 
del  ser  humano  de  hacerjusticiaen  aquellas  condiciones.  La  homosexualidad  le  sirve  como 
figura  de  inversión  de  valores  de  acuerdo  a la  visión  heterosexual  de  la  pareja.  Ro.  1 .26  y 
27  no  se  deben  tomar  literalmente,  así  como  tampoco  las  afirmaciones  de  que  lodos  los 
judíos  o todos  los  paganos  son  injustos  en  sus  prácticas;  seguramente  había  gente  buena, 
sincera  y honesta  como  en  toda  sociedad.  El  problema  era  que  además  de  la  fragilidad 
humana,  antropológicamente  hablando,  lajusticia  efectiva,  significalivay  real  en  su  medio 
era,  a sus  ojos,  imposible  de  ser  realizada  sin  la  intervención  de  Dios. 

48  Pablo  continúa  refiriéndose  a la  sociedad  entera  (cp.  nota  39  de  esta  sección).  Posiblemente 
también  tenga  en  mente  los  jueces  de  los  tribunales  urbanos  que  conoció  muy  de  cerca, 
muchos  de  ellos  corruptos.  Nos  parece  difícil  pensar  que  el  autor  está  simplemente  repitien- 
do una  tradición  de  exhortación  contra  el  juzgar  al  otro. 
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que  los  jueces  de  la  sociedad  romana,  o incluso  todos  aquellos  que  asumen 
“la  función  de  juez”,  son  a menudo  corruptos  e injustos.49  En  una  sociedad 
invertida,  su  juicio  favorece  al  injusto  y condena  al  inocente.  Aprisionan 
la  verdad  en  la  injusticia.  Pablo  lo  sabe  bien,  no  solo  porque  conoce  la 
experiencia  del  pueblo  de  Israel  a través  de  las  Escrituras,  sino,  como 
dijimos  antes,  por  su  propia  experiencia  como  reo  inocente  en  donde  más 
de  una  vez  tuvo  que  atenerse  a los  veredictos  de  los  tribunales. 

Ro.  2.8  cierra  la  sección  que  se  refiere  a la  situación  de  la  sociedad 
en  general.  Aparecen  palabras  claves  del  inicio  de  la  sección,  es  decir: 
1.18:  aletheia,  adikia  y orgé  y el  mismo  concepto  que  se  vio  al  final  de  la 
primera  parte  de  la  sección,  es  decir,  la  condena  de  muerte  para  los  que 
practican  la  injusticia  (cp.  1.32). 

Pablo  bien  podría  haber  terminado  aquí  su  análisis  de  la  inversión 
perversa  de  la  realidad,  y comenzar  a desarrollar  el  tema  de  la  justicia  y la 
justificación  de  Dios.  Sin  embargo,  debido  a lo  candente  de  la  discusión 
teológica  con  algunos  grupos  que  apelan  al  privilegio  de  la  elección  e 
insisten  en  imponerle  a otros  el  cumplimiento  de  la  ley  como  condición 
para  la  justificación,  el  autor  se  ve  obligado  a dejar  bien  claro  que  la  ley  ha 
perdido  su  función  original  y que  esta  justicia  de  Dios  es  gratuita,  y al  serlo, 
es  buena  nueva  para  todos  los  seres  humanos.50  Todos  aquellos  que  se 
creen  justos  -paganos  o judíos-  se  engañan  si  su  práctica  muestra  lo  con- 
trario. 

Veamos  pues  2.9-29,  cuyo  referente  son  los  judíos.  Nótese  bien  que 
lo  mencionado  arriba  supone  que  todos  los  que  perseveran  en  el  bien,  y no 
hacen  “tales  cosas”  alcanzan  la  vida  eterna  (cp.  2.7).  Pablo  piensa  que  los 
judíos  creen  estar  bajo  esta  categoría  porque  poseen  el  privilegio  de  la  ley 
que  les  otorgó  Dios  para  iluminarles  el  camino  de  la  justicia.  Pero  el 
apóstol  insiste  en  que  no  hay  acepción  de  personas  delante  de  Dios:  el 
juicio  escatológico  tiene  la  práctica  como  mediación  no  solo  para  los  que 
no  tienen  ley,  sino  para  “toda  alma  humana”  (2.9-1 1).  Porque,  como  lo 
saben  bien  sus  lectores,  delante  de  Dios  son  justos  (dikaioi)  quienes 
practican  la  ley,  no  quienes  la  oyen:  “Esos  son  los  que  salen  justificados 
(dikaióihésoniai ) (2. 1 3)  en  el  día  que  Dios  juzgará  las  acciones  secretas  de 
los  seres  humanos”  (2.16).51 

49  Cp.  págs.  63ss  de  este  capítulo. 

50  Vista  desde  el  plano  legal,  la  justicia  de  Dios  es  buena  nueva  para  los  pobres.  Se  trata  de 
una  justicia  diferente  a la  romana  y a la  judía.  Frente  a ellas  la  justicia  de  Dios  se  muestra 
insobornable,  equitativa  y compasiva.  Por  eso  es  por  gracia  que  se  es  justificado,  y no  por 
méritos,  cómo  lo  exigían  las  leyes  de  su  tiempo.  Tomás  Hanks  ve  la  importancia  del  acer- 
camiento forense  para  los  pobres,  no  solo  porque  estos  también  son  pecadores  sino  porque 
da  testimonio  de  un  Juez  supremo  insobornable.  Históricamente  en  Israel  los  jueces  eran 
sobornados  por  los  ricos  en  detrimento  de  los  pobres  que  pedían  justicia  en  los  tribunales 
(Tomás  Hanks,  “El  testimonio  evangélico  a los  pobres  y oprimidos”  en  VP,  v.4  (1984)  n.  1 - 
2,  pág.  12). 

51  Este  juicio  escatológico  frecuente  en  Pablo  de  acuerdo  a la  práctica  de  los  seres  humanos, 
lo  mantendrá  el  apóstol  hasta  el  final  de  la  carta  La  justificación  por  la  fe  no  lo  anula  Cp. 
la  clasificación  de  los  textos  paulinos  sobre  el  j uicio  en  K.  P.  Donfried,  “J ustification.. .”,  pág. 
103. 
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Lo  que  le  importa  a Dios  es  que  no  se  aprisione  la  verdad  en  la  injus- 
ticia, independientemente  de  la  ley  o de  la  circuncisión. 

Pablo  comienza  a relativizar  la  ley,  guiado  por  el  resultado  de  las 
acciones  de  los  seres  humanos.  Si  los  gentiles,  que  no  tienen  ley,  perse- 
veran en  el  bien,  es  como  si  cumplieran  la  ley,  en  cambio,  si  quienes  tienen 
ley,  obran  el  mal,  es  como  si  no  tuvieran  la  ley  (2. 14, 1 5).  Lo  mismo  sucede 
con  aquellos  que  ven  útil  la  circuncisión  delante  de  Dios  -como  señal  de 
pueblo  escogido-.  La  validez  de  esta  radica  en  la  acción  del  circunciso.  Si 
transgrede  la  ley,  de  nada  le  sirve  su  circuncisión  (cp.  2.25,26). 

Así,  pues,  para  Pablo  el  judío  también  es  responsable  de  la  inversión 
de  valores  que  reina  en  la  sociedad.  La  incoherencia  de  su  práctica  lo 
denuncia  (cp.  2.21-23).  Para  demostrarlo,  Pablo  retoma  el  problema  del 
rechazo  del  conocimiento  de  Dios  que  veíamos  en  1 .18-32.  Pero  ahora  se 
trata  de  un  falso  conocimiento  de  Dios  por  causa  de  la  perversión  de  la  ley. 
El  j udío  que  descansa  en  la  ley  y que  se  gloría  en  Dios,  cree  conocer  ( ginós- 
k¿)  la  voluntad  de  Dios;  cree  discernir  (dokimazo)  lo  mejor,  gracias  a la  ley; 
cree  ser  guía  y educador  de  ignorantes,  cree  poseer  en  la  ley  la  expresión 
misma  de  la  ciencia  (gnósis)  y de  la  verdad  (aléiheia),52  pero  sus  mismos 
actos  incoherentes  lo  denuncian  como  transgresor  (2.17-22). 

Es  por  eso  que  Dios  juzga  independientemente  de  la  ley.  Porque  lo  que 
el  juzga  son  “las  acciones  secretas  de  los  seres  humanos  según  mi  [el]  evan- 
gelio por  Cristo  Jesús”  (2. 16).  Por  eso,  para  Pablo,  lo  importante  no  es  ni 
la  ley  ni  la  circuncisión,  sino  las  acciones  que  son  motivadas  por  el  cora- 
zón. Es  de  allí  donde  se  motiva  la  práctica  de  la  justicia  o de  la  injusticia. 

En  1.21  leíamos  que  aquellos  que  optaron  por  “ofuscarse  en  sus  razo- 
namientos” en  lugar  de  “glorificar  a Dios”,  “su  corazón  se  entenebreció” 
y de  allí  su  mente  insensata  se  volcó  hacia  toda  práctica  de  inj usticia.  Aquí 
leemos  que  hay  quienes  dicen  gloriarse  en  Dios,  pero  su  práctica  resulta  la 
misma  que  la  de  aquellos  que  se  ofuscan  en  sus  razonamientos.  El  judío  al 
ofuscarse  en  la  ley  y al  centrar  toda  su  confianza  en  ella,  “añorando  la  ala- 
banza de  los  hombres”  (2.29),  la  transgrede.  Para  Pablo  la  actitud  de  estos 
es  peor  frente  a Dios,  no  solo  porque  al  transgredir  la  ley  le  deshonran 
(2.23),  o porque  por  su  causa  “el  nombre  de  Dios  es  blasfemado  entre  las 
naciones”  (2.24),  sino  porque,  como  dice  J uan  Luis  Segundo,  estos  -como 
los  paganos-, 

...se  apoderan  de  la  revelación  religiosa  para  servir  a sus 
intereses;  y su  carácter  de  ‘ideología  sagrada’,  va  pervirtiendo 
su  juicio  hasta  usar  inconcientemente  lo  relig  ioso  para  justificar 
la  injusticia  en  sus  relaciones  con  sus  semejantes.53 

Ya  que  la  práctica  de  los  judíos  es  semejante  a la  de  los  paganos,  su 
corazón  es  “duro  e impenitente”,  y por  lo  tanto  la  cólera  de  Dios  y la 

52  Según  Cranfield  (op.  cit.,  pág.  167),  Pablo  se  refiere  no  solo  al  judío  ordinario  sino  al 
didaskalos,  instructor  tal  vez  de  los  convertidos  del  paganismo. 

53  J.L.  Segundo,  El  hombre...,  pág.  370. 
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revelación  de  su  justo  juicio  recae  igualmente  contra  ellos.  La  dureza  del 
corazón  y su  impenitencia  se  evidencian  en  la  práctica  de  la  injusticia,  pero 
con  el  agravante  de  ocultarla  predicando  la  obediencia  de  la  ley  (cp.  2.2 1 - 
22).  Lo  que  Pablo  quiere  hacer  entender  al  judíoes  que  su  calidad  de  pueblo 
privilegiado  debe  demostrarse  a través  de  su  forma  de  ser  íntegra  y cohe- 
rentecon  la  justicia;  para  eso  fueescogido,  y le  fueron  confiados  los  orácu- 
los (cp.  Ro.  3.2).  Pero  la  ley  es  incapaz  de  hacerle  cumplir  su  cometido.  Por 
eso  Pablo  afirma  que  el  verdadero  judío  lo  es  en  el  interior,  no  en  el 
exterior,  y la  circuncisión  verdadera  es  la  del  corazón,  grabada  por  el 
Espíritu  y no  por  la  letra  (cp.  2.29). 

En  síntesis,  la  ley,  de  la  cual  se  gloría  el  judío,  no  le  hace  justo.  Luego, 
el  judío  también,  valiéndose  de  la  ley,  aprisiona  la  verdad  en  la  injusticia, 
y la  ley  se  convierte  en  cómplice  de  la  adikia. 

El  ser  judío,  entonces,  no  garantiza  la  existencia  de  la  justicia  en  la 
sociedad  de  Pablo,  al  contrario,  al  darse  a conocer  comotransgresor  de  la 
ley  aquel  que  exige  su  obediencia,  no  solo  provoca  un  rechazo  más  burdo 
“del  conocimiento  de  Dios  entre  las  naciones”  (cp.  2.24),  sino  que  tergi- 
versa la  verdad  de  Dios.  El  judío,  para  ser  justificado  ( dikaioo ) en  sus  pala- 
bras, también  tiene  que  reconocer  la  práctica  de  su  mentira  y de  su 
injusticia  (cp.  3.4).  Habrá  pues  que  confiar  la  justicia  de  Dios  en  alquien 
que  verdaderamente  cumpla  su  designio:  Jesús  de  Nazaret,el  llamado  Hijo 
de  Dios.  Pero  no  nos  adelantemos. 

2)  Justificación  y práctica  de  la  justicia  por  la  fe 

Vimos  que  en  la  sociedad  invertida  que  describe  Pablo  nadie  es  capaz 
de  hacer  justicia.54  Por  eso  no  puede  haber  ningún  justo,  aunque  se  tenga 
la  buena  intención  de  serlo.  Nadie  es  capaz  de  discernir  la  verdad:  ni  los 
paganos  ni  los  judíos,  ni  siquiera  las  víctimas  inocentes  que  se  encuentran 
totalmente  desamparadas. 

La  situación  lleva  a Pablo  a observar  en  su  sociedad  algo  más  que  el 
hecho  de  cometer  injusticias  entre  los  seres  humanos.  A partir  del  capítulo 
3 comienza  a nombrar  pecado  ( hamartia ) a la  situación  arriba  mencionada. 
Desde  ahora  com  ienza  a personificarlo. Metafóricamente  lo  describe  como 
un  poder  que  domina  a los  seres  humanos;  pareciera  ser  que  nace  de  sus 
prácticas  a causa  de  su  codicia  (epithymia),  cobra  autonomía  y domina  a 
sus  mismos  productores,55  de  tal  manera  que  abarca  todo,  las  relaciones 
interhumanas,  las  relaciones  con  Dios,  las  relaciones  con  la  naturaleza,  las 
relaciones  consigo  mismo,  el  ser  mismo  del  ser  humano  y de  la  naturaleza. 

54  Puede  haber  algunos  que  tengan  buena  voluntad,  que  juzguen  con  sinceridad  a los  demás 
o que  se  esfuercen  por  cumplir  la  ley,  pero  el  resultado  en  términos  concretos  es  el  mismo. 
La  sociedad  pervertida  queda  como  está,  y las  víctimas  inocentes,  implícitas  en  el  texto, 
siguen  abundando.  Porque  el  problema  de  fondo  está  en  la  lógica  de  un  sistema  que  cubre 
la  verdad  con  la  injusticia. 

55  José  Ignacio  González  Faus,  Proyecto  de  hermano.  Visión  creyente  del  hombre  (Santander 
Sal  Terrae,  1987),  pág.  242. 
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Por  eso,  insiste,  no  hay  escapatoria  para  nadie  “todos  están  bajo  el  pecado 
(uf  hamartian),  no  hay  quien  sea  justo  (dikaios),  ni  siquiera  uno  solo” 
(3.10).56 

¿Y  los  pobres?  Esta  afirmación  categórica  nos  hace  pensar  en  las 
víctimas  inocentes,  los  pobres  y los  oprimidos  ¿Es  que  ellos  están  bajo  la 
ira  de  Dios?  Pablo  afirma  que  todos,  que  no  hay  ningún  justo.  Pero  ¿no  son 
acaso  las  injusticias  de  los  seres  humanos  las  que  provocan  la  ira,  no  es 
acaso  al  clamor  del  oprimido  que  responde  la  intervención  de  la  justicia  de 
Dios?  Esto  es  muy  claro  en  las  Escrituras;  incluso  en  casi  todas  las  cita- 
ciones veterotesiamentarias  que  hace  Pablo  para  señalar  la  ausencia  total 
de  un  j usto.  Sin  embargo,  Pablo  se  empeña  en  afirmar  que  no  nay  nadie  que 
haga  el  bien;  ni  un  justo,  que  todos  han  pecado  y están  destituidos  de  la 
gloria  de  Dios  (cp.  3.23). 

Antes  de  responder  a esta  pregunta  debemos  tener  claro  que  Pablo 
aquí  está  enfatizando  la  igualdad  entre  pueblos  (judío/no-judío)  en  cuanto 
a sus  prácticas  injustas,  hecho  que  provoca  la  ira  de  Dios.  Pero  ya  que  su 
elaboración  teológica  loca  antropológicamente57  la  debilidad  del  ser  hu- 
mano arrastrado  por  la  codicia,  nos  vemos  obligados  a planteamos  la  pre- 
gunta sobre  el  pecado  de  las  víctimas. 

Notamos  en  Pablo  una  selección  sutil  e importante  de  la  citación  del 
salterio  cuando  afirma  que  no  hay  ni  siquiera  un  justo.  No  nos  referimos 
solo  a la  palabra  “justo”  (dikaios),  que  la  cambia  totalmente  por  “el  que 
hace  el  bien”  (poion  agathon ),5i  sino  a su  deliberada  citación.  El  Salmo 
14.3  (o53.4)(LXX:  13,3. 52.4)que  Pablo  traeacolación  para  afirmarque 
no  hay  ni  un  justo,  nos  habla  de  los  insensatos  que  afirman  en  su  corazón 
que  no  hay  Dios,  son  corruptos  y pervertidos  que  devoran  al  pueblo  de  Dios 
como  secomeel  pan,  y a Yahvé  no  invocan  (cp.  Sal.  14.1-4).  Mientras  que 
los  malos  se  burlan  de  los  planes  de  los  desdichados,  Yahvé  es  su  refugio 
-de  este  pueblo  devorado-,  (cp.  Sal.  14.6).  Dios  salvará  a éstos  porque  está 
“por  la  raza  del  justo”,  por  eso  aquellos  temblarán  (cp.Sal.  14.5-7).  Como 
podemos  observar,  el  Salmo  es  clarísimo  con  respecto  a los  injustos  y a las 
víctimas  inocentes  por  la  injusticia  deestos  “agentes  del  mal”.  El  parecido 
con  el  análisis  que  Pablo  hace  en  los  dos  capítulos  primeros  de  Romanos 
es  claro:  insensato  de  corazón,  corrompido,  conducta  abominable,  no 
invocan  a Dios,  en  masa  pervertidos;  de  espanto  temblarán  (pues  recibirán 
su  merecido,  se  sobreentiende).  La  diferencia  es  que  Pablo  no  explicita  las 


56  Pablo  tiene  en  mente  dos  salmos:  el  51.4  (literal  en  los  LXX)  y el  1 16.1 1. 

57  J.L.  Segundo  subraya  el  aspecto  antropológico  de  la  lectura  en  Romanos.  De  acuerdo  a 
este  autor,  Pablo  cambia  la  clave  política  de  la  predicación  de  Jesús  por  la  clave  antropoló- 
gica. Es  decir,  “pasa  de  la  acusación  de  opresión  a la  más  genérica  de  relaciones  sociales 
desprovistas  de  verdad  y humanidad”.  El  hombre...,  pág.  324.  Para  nosotros  hay  una 
relación  intrínseca  entre  ambas  claves. 

58  Y lo  hace  concientemente  para  darle  más  fuerza  a la  justicia  de  Dios.  En  efecto,  Pablo  nos 
pre  sentará  en  seguidalabuenanuevadelajusticiade  Dios  (dikaiosynetheou),  nos  describirá 
a Dios  como  justo  ( dikaios ) y justificador  (dikaiounta),  y nos  hablará  de  su  acción 
justificadora  (dikoiooj  en  3.2 1 -26. 
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víctimas:  los  devorados  por  los  poderosos,  los  desdichados.  Ni  tampoco 
explícita  laconocida  solidaridad  de  Dios  con  los  desvalidos  que  encontramos 
a lo  largo  del  salterio.  Interesante  es,  también,  que  Pablo  evita  la  palabra 
inocente  en  Ro.  3.15,  que  aparece  en  Isaías  59.7.  Pablo  se  preocupa  más 
por  enfatizar  la  maldad  de  los  injustos  que  han  hecho  de  la  sociedad  un 
callejón  sin  salida.  Por  eso  echa  mano  también  de  otros  textos  del  salterio 
y de  Isaías  para  afirmar  que  son  unos  asesinos,  miserables,  guerreristas, 
tramposos,  calumnidores  (cp.  Ro.  3.13-17),  y en  todos  los  textos  se  cuida 
de  no  mencionar  a las  víctimas.59  Estas,  por  supuesto,  están  implícitas, 
porque  a alguien  se  mata,  se  arruina,  se  maltrata.  Pero  Pablo  quiere  señalar, 
por  su  experiencia  concreta  y como  testigo  ocular  de  su  sociedad  pervertida 
y corrrupta,  que  el  pecado  se  ha  enseñoreado  de  todo  ser  humano,  inclu- 
yendo los  pobres  y oprimidos.  El  pecado  ha  esclavizado  a los  seres  huma- 
nos. Desgraciadamente,  mucha  de  la  exégesis  actual  se  concentra  en  el 
análisis  del  pecado  como  un  poder,  se  le  personifica,  y con  ello  se  dismi- 
nuye la  importancia  del  dinamismo  de  la  práctica  de  la  injusticia  que, 
dialécticamente,  hace  nacer  y alimenta  ese  poder,  y a la  vez  es  provocada 
por  él.60  Se  olvida  con  frecuencia  que  los  dos  primeros  capítulos  de  la  carta 
donde  se  describe  la  situación  pecaminosa  de  la  sociedad,  hablan  de  adikia 
no  de  hamartia.61 

El  poder  del  dominio  del  pecado  o,  lo  que  es  lo  mismo,  la  realidad 
totalmente  invertida  es  tal  que  el  apóstol  no  ve  mejor  ejemplo  que  el  de  su 
sociedad  esclavista62,  y es  interesante  notar  que  esta  percepción  es  propia 
de  Pablo.  De  acuerdo  a Luise  S chottroff,  el  hecho  de  que  el  pecado  señoree 
sobre  todos  como  esclavos  es  algo  genuino  del  pensamiento  paulino. 
Pablo  toma  la  metáfora  de  la  sociedad  esclavista  en  que  vivió,  en  donde  el 
esclavo  no  era  contado  como  persona  sino  como  objeto,  propiedad  de  su 
dueño,  sin  voluntad  propia,  obediente  en  lo  más  mínimo  a su  patrón.63 

Así,  pues,  entendemos  que  todos  están  bajo  el  pecado  porque  su 
práctica,  voluntaria  o involuntariamente,  es  de  impiedad-injusticia  por 
causa  del  dominio  del  pecado.  En  Ro.  7 leemos  este  estado  inconsecuente 
entre  voluntad  y práctica.  El  ser  humano  en  su  inteligencia  (nous)  puede 
hacer  la  justicia,64  pero  la  lógica  del  pecado  reinante  en  su  sociedad  le 

59  Cp.  por  ejemplo  otros  salmos  que  cita  donde  sí  aparecen  las  víctimas:  cp.  5.9/10;  140.3/ 
4,6;  10.7/14. 

60  Günter  Róhser  ha  notado  este  sobrecargado  énfasis  en  el  poder  del  pecado  personalizado, 
lo  que  hace  olvidar  su  contenido  concreto.  Metaphorik  urtd  Personifikation  der  Sünde: 
Anlike  Sündenvorstellungen  urtd  paulinische  Hamartia  (Tübingen:  Mohr,  Í987),  págs.  1 - 
3. 

61  Si  bien  es  cierto  que  adikia  y hamartia  no  son  sinónimos  intercambiables,  adikia 
“constituye  la  caracterización  cualitativa  de  lo  que  Pablo  entiende  por  hamartia  en  todo  el 
resto  de  la  carta”.  P.  Miranda,  op.  cit.,  pág.  214. 

62  Vimos  esta  “metáfora  extendida”  en  Gálalas  cuando  habla  sobre  la  liberación  en  Cristo. 

63  También  es  propio  de  Pablo  su  pensamiento  sobre  la  liberación  de  Cristo  de  esa  fatalidad. 
Luise  Schottroff,  “Die  Schreckensherrschaft  der  Sünde  und  die  Befreiung  durch  Christus 
nach  dem  Rómerbrief  des  Paulus”,  en  EvTh,  v.39  (1979),  pág.  497. 

64  P.  Bonnard  cree  que  Ro.  7.25  resume  el  capítulo.  Nous  es  en  Ro.  7 un  poder  autónomo 
del  discerní  miento  y del  consentimiento  del  bien;  pero  su  valor  aquí  es  simplemente  teórico, 
sin  efecto  en  la  práctica,  por  estar  “vendido  al  pecado”.  Anamnesis,  pág.  138. 
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somete  como  un  esclavo,  incapacitándole  a cumplir  con  la  justicia.  Se  está 
bajo  el  poder  del  pecado  incluso  antes  del  acto.65 

Ahora  podemos  comprender  mejor  por  qué  Pablo  desautoriza  a la  ley 
como  medio  de  justificación.  En  una  sociedad  en  la  cual  la  verdad  ha  sido 
aprisionada  por  la  injusticia,  nadie  puede  conocer  a Dios.  Por  lo  tanto  no 
puede  haber  justos.  Ni  los  judíos  pueden  ser  justificados  o presentarse 
como  justos  ante  Dios  por  las  obras  de  la  ley  (ex  ergón  nomou );  pues  la  ley 
no  conduce  al  conocimiento  de  Dios,  que  es  la  fuente  de  la  práctica  de  la 
justicia,  la  ley  solo  da  el  conocimiento  del  pecado  (3.20). 

Entramos  por  fin  a la  buena  nueva,  el  interés  fundamental  de  Pablo: 
la  intervención  de  la  justicia  de  Dios  por  medio  de  Jesucristo,  para  lodos 
los  que  creen  y la  justificación  por  la  gracia  mediante  la  fe:  Ro.  3.21-26. 

Hasta  ahora  hemos  encontrado  tres  menciones  sobre  cómo  se  es 
justificado  y justo  delante  de  Dios.  Primero:  “No  son  justos  (dikaioi) 
delante  de  Dios  los  que  oyen  la  ley  sino  los  que  la  cumplen:  esos  serán  jus- 
tificados (dikaiólhésonlai)"  (2.13).  Segundo:  para  poder  triunfar  en  un 
juicio  y ser  justificado  (dikaiothes),  en  la  resolución  Dios  tiene  que  ser 
veraz  y lodo  ser  humano  mentiroso  (3.4).  Tercero:  nadie  será  justificado 
(dikaiothesetai)  ante  él  por  las  obras  de  la  ley,  pues  la  ley  no  da  sino  el 
conocimiento  del  pecado  (3.20). 

Aunque  estas  tres  afirmaciones  tienen  como  referente  principal  a los 
que  están  bajo  la  ley  judía,  las  conclusiones  no  se  reducen  a ella,  podemos 
extenderlas  a la  humanidad  entera.  S i las  ubicamos  en  la  sociedad  de  Pablo, 
estas  tres  afirmaciones  nos  m uestran  indirectamente  la  impotencia  total  de 
lodos  de  justificarse  o de  ser  justos  ante  el  juicio  de  Dios,  no  simplemen- 
te por  algo  innato  en  el  ser  humano  (ellos  tuvieron  la  posibilidad  de  conocer 
a Dios,  quien  se  les  había  revelado,  1.19s),  sino  por  la  imposibilidad  de 
practicr."  la  justicia  en  aquella  sociedad  pervertida. 

j^as  tres  menciones  sobre  la  justificación  aparentemente  parecen  con- 
traponerse, pero  hay  una  lógica  interna  que  las  une,  en  la  cual  se  privilegia 
la  praxis  de  la  justicia.  La  primera  afirmación  es  verdadera:  sólo  los  que 
practican  la  justicia  (con  la  ley  como  instrumento  o sin  ella)  serán  jus- 
tificados; y no  hubiera  habido  necesidad  de  otra  justificación  si  no  se 
hubiera  dado  esa  realidad  pervertida  que  nos  describe  Pablo  en  Ro.  1-2. 
Pero  Pablo  ve  en  su  sociedad  a partir  de  su  vivencia,  la  imposibilidad  de 
hacer  justicia  en  un  mundo  así  como  es  presentado  y ser,  por  lo  tanto, 
declarado  justo.  Luego,  aunque  la  primera  afirmación  es  verdadera,  en  la 
práctica  no  se  verifica  como  tal.  Debido  al  dominio  del  pecado  ningún  ser 
humano  es  capaz  de  cumplir  lajuslicia  (interhumana)  ni  siquiera  los  judíos 
por  medio  de  su  ley  buena,  justa  y santa  (Ro.  7.12).  Por  otro  lado,  segunda 
afirmación,  el  que  busca  ser  justificado  en  sus  palabras  y triunfar  al  ser 
juzgado,  tiene  que  apoyarse  en  su  práctica  de  justicia  y dar  cuenta  de  ella, 
(sea  a través  del  cumplimiento  de  la  ley  o de  otro  medio),  porque  solo  quien 
la  practica  es  j usto  delante  de  Dios.  Pero  como  su  práctica  es  infiel  (2.2,3), 


65  Cp.  Ulrich  Wilckens,  Der  Brief  an  die  Rómer , op.  cit.,  tJ,  pág.  172. 


124 


para  ser  justificado  debe  reconocer  la  veracidad  de  Dios  y su  propia 
mentira  Pero  como  se  ha  perdido  la  capacidad  de  discernimiento  porque 
la  verdad  ha  sido  aprisionada  por  la  injusticia,  no  es  capaz  de  reconocer  ni 
la  verdad  ni  la  mentira;  no  puede,  pues,  ser  justificado,  así  como  le  es 
imposible  hacer  justicia,  le  es  imposible  declararse  inocente  o culpable. 
Por  lo  tanto,  tercera  afirmación,  ya  que  es  imposible  objetiva  y subjetiva- 
mente practicar  la  justicia  en  un  mundo  como  tal,  nadie  puede  ser  justifi- 
cado o justificarse  a sí  mismo  por  las  obras  propias.66 

La  justificación  no  puede  ser  reducida  a una  declaración  de  justicia  al 
culpable.  Vista  la  situación  como  está  planteada,  sería  desatinado  afirmar 
q ue  el  problema  prioritario  que  Pablo  ve  es  el  de  la  necesidad  de  que  el  ser 
humano  sea  declarado  justo  ante  Dios,  o de  que  sus  pecados  le  sean  per- 
donados67. Recordemos  que  el  problema  fundamental  es  que  no  hay  ni  un 
justo  (dikaios)  capaz  de  hacer  justicia  para  transformar  esa  realidad.68 
Dios,  para  ser  justo  y fiel  a su  creación,  y fiel  y misericordioso  con  los 
débiles  tiene  que  intervenir  con  una  justicia  y un  poder  distinto  y superior 
al  del  pecado  reinante,  y establecer  su  señorío  frentq  al  ídolo,  ofreciendo 
nuevas  alternativas  de  vida  para  todos.  Solo  así  puede  mostrarse  como 
justo  y no  olvidadizo  ni  sordo  del  clamor  de  la  creación  entera,  sobre  todo 
de  los  pobres,  víctimas  en  extremo  de  la  injusticia. 

Luego,  tenemos  dos  dificultades  de  una  misma  situación:  el  poder  del 
pecado  estructural  que  esclaviza  a toda  la  humanidad  y,  en  relación  dialéc- 
tica, la  imposibilidad  de  los  seres  humanos  en  hacer  la  justicia  a causa  del 
aprisionamiento  de  esta.  Como  consecuencia:  el  abandono  total  de  los 
pobres  y débiles  en  esta  lógica  pervertida.  Todo  ello  en  relación  al  no 
conocimiento  o rechazo  de  Dios.  Por  eso  Dios  hade  manifestarse  para  que 
se  le  conozca  verdaderamente. 

Es  en  este  momento  climáctico  cuando  Pablo  anuncia  la  manifes- 
tación ( faneroo)  de  la  justicia  de  Dios  (3.21-26),  como  la  aparición  deotro 
eon  radicalmente  superior  y diferente.  Se  trata  de  la  irrupción  de  Dios  en 
la  historia,69  mediatizada  ahora  por  la  vida  liberadora  de  Jesucristo.  Si 
Israel  con  su  ley  no  pudo  llevar  adelante  los  planes  de  Dios,  Jesús  de 


66  Podríamos  decir  incluso  que  en  esas  condiciones  humanas,  la  práctica  de  la  justicia  lo  que 
da  a conocer,  a fin  de  cuentas,  es  la  realidad  viciada  y pervertida,  que  se  vuelve  contra  el 
mismo  hacedor  de  la  justicia;  por  eso  no  puede  ser  justificado,  porque  le  es  imposible  ser 
justo  en  un  mundo  injusto,  donde  el  poder  del  pecado  domina.  Y es  que  Dios  no  puede 
justificar  a secas  alos  injustos,  olvidando  sin  más  alos  que  sufren  acausa  de  esas  injusticias. 
Además  de  que  dejaría  de  ser  justo,  seria  infiel  consigo  mismo  y con  los  pobres. 

67  Christophe  Senft  hace  ver  el  malentendido  que  hay  en  considerar  la  centralidad  del 
evangelio  en  el  perdón  de  pecados.  Cp.  Jesús  de  Nazareth  et  Paul  de  Tarse  (Genéve:  Labor 
et  Fides,  1985),  págs.  7 1 -77.  Cp.  también  Krister  Stendahl,  Paul  among  Jews  and  Gentiles 
(London:  SCM  Press  Ltd,  1976),  págs.  23-40. 

“ Lo  mismo  es  aplicable  a la  frase  de  Habacuc  que  cita  Pablo.  El  que  es  justo,  o que  tiene 
fe,  vivirá.  En  un  momento  dado,  cuando  “se  agotaron  las  fuerzas  por  la  superioridad  de  las 
huestes  enemigas,  no  le  restaba  al  justo  ninguna  esperanza  de  sobrevivir,  solo  contaba  con 
el  soberano  poder  de  Dios”.  F.  Leenhardt,  op.  cit.,  pág.  35. 

69  En  Is.  59 , que  Pablo  bien  conoce  pues  lo  acaba  de  citar,  Dios  se  asoma,  no  encuentra  ningún 
justo  e interviene  para  hacer  justicia 
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Nazarct  sí  lo  logró  por  su  fe.  Es  en  este  contexto  que  se  da  el  evento  de  la 
justificación. 


3)  La  justificación  por  la  fe 

Pablo  anuncia  esta  buena  nueva  (3.21-26)  con  la  frase  “pero  ahora” 
(Nuni  de)  -es  una  frase  escatológica70  de  oposición  que  trae  el  anuncio  de 
la  liberación-,  y continúa; 

...independientemente  de  la  ley,  la  justicia  de  Dios  se  ha 
manifestado,  atestiguada  por  la  ley  y los  profetas,  justicia  de 
Dios  por  la  fe  de  Jesucristo  ( día  písteos  ‘lesou  Xristou),  para 
todos  los  que  creen,  pues  no  hay  diferencia  ninguna,  todos 
pecaron  y están  privados  de  la  gloria  de  Dios  (3.2123).71 

En  esta  buena  nueva  leemos  tres  grandes  noticias  para  alegrarse: 
una;  la  justicia  de  Dios  se  ha  manifestado,  otra:  esta  justicia  es  factible 
porque  es  un  don  de-Dios  que  ya  se  ha  revelado  en  la  historia  mediante  la 
fe  de  Jesucristo72  y,  tercera,  alcanza  a lodos,  no  solo  al  pueblo  judío,  porque 
se  acoge  por  fe,  independientemente  de  la  ley.73 

Ahora  bien,  la  pregunta  crucial  es  cómo  se  manifiesta  esta  justicia.  En 
primer  lugar  para  Pablo  esta  justicia  se  ha  revelado,  acercado  y hecho 
factible  a través  de  Jesucristo  (su  evangelio,  cp.  1.16).  Jesucristo  es  la 

70  Cp.  Kásemann,  Commentary ....  pág.  92.  Este  juicio  y este  anuncio  se  produce  dentro  del 
marco  escalológico.  Para  que  la  justicia  de  Dios  sea  verdaderamente  radical  y permanente 
no  puede  darse  de  otra  manera  (por  eso  nos  habla  Pablo  varias  veces  en  futuro  y emplear  do 
un  cierto  lenguaje  apocalíptico).  Se  trata  de  la  apertura  de  un  nuevo  horizonte  donde  la 
justicia  de  Dios  se  presenta  como  un  poder  con  la  factibilidad  de  anticiparse  en  las  obras 
concretas  de  los  hombres  y las  mujeres,  gracias  a la  fe  de  Jesucristo  y de  los  creyentes. 

71  Simáo  Voigt  afirma  que  en  “faltos  de  la  gloria  de  Dios”  hay  que  leer  simultáneamente  un 
genitivo  subjetivo  y objetivo:  falta  de  dar  gloriaa  Dios  y,  en  retomo,  derecibirde  él  la  gloria. 
1.18-31  es  una  amplia  exposición  de  lo  que  es  “la  falta  de  Dios”.  De  manera  que,  para  el 
autor,  siendo  justificados  ( dikaiomenoi , 3.24)  responde  también  ambivalentemente  a faltos 
de  la  gloria  de  Dios:  Son  justificados  gratuitamente  de  “estar  faltos  de  dar  gloria  a Dios”,y 
son  justificados  gratuitamente  de  “estar  faltos  de  recibir  la  gloria-aprobación-beneplácilo 
de  parte  de  Dios”.  “Estao  faltos  da  glória  de  Deus  (Ro.  3.23).  Ambivalencia  no  pensar  e 
linguajar  de  Paulo”,  REB,  v.47  (1987)  n.  1 86. 

72  Siguiendo  los  estudios  de  Luke  Timothy  Johnson,  “Rom.  3.2 1 -26  and  the  Faith  of  Jesús”, 
CBQ,\A4  (1982)  págs.  77 -90;  Sam  K.  Williams,  “Again  Pistis  Xristou",  CBQ,  v.49  (1 987) 
págs.  43 1 -447;  y Leonard  Ramaroson,  “La  justification  par  la  foi  du  Christ  Jésus”,  SS,  v.39 
(1987)  págs.  8 1 -92,  traducimos pistisXristou  como  fe  de  Jesucristo  (en  el  sentido  de  vivida 
por  Jesús)  y no  fe  en  Jesucristo.  Dicha  traducción  resuelve  la  redundancia  de  versos  impor- 
tantes como  Ro.  3.22,26,  Gá.  2. 16,3.22,  Flp.  3.9,  y da  consistencia  intema  en  Romanos  con 
otros  pasajes  como  Ro.  1 . 17;  4. 1 -25;  5.12-21 . Nos  inclinamos  por  esta  alternativa  porque, 
además  de  lo  mencionado,  dinamiza  la  fe  del  creyente  orientada  hacia  la  práctica  de  la 
justicia,  lo  cual  hemos  estado  subrayando  en  nuestra  interpretación. 

73  Constátese  que  el  anuncio  de  la  justicia  para  todos  está  ubicado  precisamente  al  interior 
de  la  polémica  con  los  judíos  que  estaban  convencidos  de  su  ventaja  frente  a otros  pueblos 
(3.1-20/3.27-37). 
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revelación  de  la  práctica  de  un  justo,  cuya  vida  de  fe  asegura  la  llegada  de 
una  nueva  humanidad,  un  nuevo  eon;  cree  hasta  el  final  en  la  fidelidad  de 
Dios  a pesar  de  que  lo  matan.  Ese  es  el  fundamento  básico.  Esesafe-con- 
fianza-obediencia74  de  Cristo  la  que  hace  posible  la  justificación  de  todo 
ser  humano  (Ro.  3.26;  Gá.  2.16;  Flp.  3.9)  que  acoge  el  don  de  la  justicia 
de  Dios,  con  la  misma  fe  de  Jesús.75  Por  eso  Pablo  acota  que  la  justicia  de 
Dios  se  revela  a través  de  la  fe  de  Jesucristo  (día  písteos  ‘Ie'sou  Xristou) 
para  todos  los  que  creen  (eis pantas  tous pisteuontas).16  Resucitando  Dios 
a Jesús  de  Nazaret,  el  acusado  -y  acosado-  por  las  leyes  de  su  tiempo77,  no 
solo  le  justifica  delante  de  toda  criatura,  sino  que  justifica  a todo  ser 
humano  (cp.  4.25). 

Ahora  bien,  para  quitar  de  raíz  todo  exclusivismo  de  salvación  de  un 
pueblo,  Pablo  introduce  un  fragmento  cúltico  ya  conocido  de  la  comunidad 
primitiva  (24-26a)  que  habla  de  la  obra  liberadora  de  Cristo  y el  perdón  de 
pecados  (apolytrósis-  hilastérion-paresis  hamartéma).  Con  este  le  anula 
a la  ley  judía  todo  carácter  salvífico.  En  el  fragmento  se  recuerda  el  acto 
de  la  muerte  de  Jesús  en  su  función  redentora  y expiatoria.  Se  trataba 
posiblemente  de  una  tradición  soteriológica  salida  de  los  helenistas  de 
Antioquía  que  proclamaba  a Jesús  como  el  reconciliador,  teniendo  en 
mente  no  solo  la  tradición  de  Lev.  16,  sino  también  la  práctica  de  todos  los 
años  del  Día  de  la  Gran  Expiación  de  los  pecados  en  el  Templo  de 
Jerusalén.78  Jesús  es  presentado  como  hilastérion  ^término  difícil  y exten- 
samente disc:.'.,.i'*o-  lugar  del  sacrificio  y víctima  al  mismo  tiempo,  y Dios 
mismo  expiando,  de  una  vez  y para  siempre,  los  pecados  de  toda  la 


74  En  el  paralelo  con  Adam,  Pablo  afirmaque  por  la  obediencia  de  Jesús  la  multitud  es  hecha 
justa  (Ro.  5.19).  Para  fe  de  Jesús  como  obediencia  véase  Ramaroson,  op.  cit.,  págs.  89s. 

15  En  ese  sentido  Jesús  es  iniciador  y consumador  de  la  fe  en  la  lucha  contra  el  pecado  (cp. 
He.  1 2.2-4).  Su  fe  tiene  carácter  soteriológico,  provee  las  bases  para  la  fe  respuesta  de  otros, 
que  por  el  don  del  Espíritu,  puede  ser  como  la  fe  de  Jesús.  Luke  Timothy  Johnson,  op.  cit., 
pág.  89.  Ramaroson  alanalizar3.22,Ga.2.16,3.22y  Flp  3,9  observa  dos  p¿s/¿r,  una  como 
punto  de  partida  y otra  como  punto  de  llegada.  Se  parte  de  la  fe  de  Cristo  para  llegar  a la  fe 
del  cristiano.  Esta  observación  le  da  luz  para  entender  la  difícil  frase  de  1 . 1 7 : la  justicia  de 
Dios  que  se  revela  de  fe  en  fe;  es  de  la  fe  de  Cristo  a la  fe  del  creyente.  La  fe  del  creyente 
en  definitiva  es  la  fe  de  Jesús,  porque  el  creyente  vive  en  Cristo.  Ramaroson,  op.  cit.,  págs. 
90-91.  Con  respecto  a pistis  Xristou  en  Ro.  3.22,  Sam  K.  Williams  concluye  que  la  fe  de 
Cristo  es  anterior  y distinguible  -por  lo  menos  conceptual  mente-  de  la  fe  del  creyente  en  el 
sentido  de  que  Cristo  inaugura  la  fe  escatológica,  y esa  fe  es  el  medio  por  el  cual  Dios 
manifiesta  su  justicia  a todas  las  personas  que  hacen  propia  la  actitud  de  Cristo  y así 
participan  en  la  consumación  del  propósito  histórico  de  Dios  Op.  cit.,  págs.  443s. 

76  La  fe  de  Cristo  es  la  fuente  de  la  cual  testifican  la  ley  y los  profetas.  Según  Williams,  la 
frase  eis  pantas  tous  pisteuontas  señala  a aquellos  que  se  benefician  de  la  fe  de  Cristo  cuando 
optan  por  un  nuevo  estilo  de  vida  delante  de  Dios,  inaugurado  por  Cristo.  Op.  cit.  págs. 
443s. 

77  P.  Miranda  señala  este  hecho:  Dios  justifica  a Jesús,  el  proscrito  por  la  ley  y la  civilización 
de  su  tiempo  al  resucitarle  de  entre  los  muertos.  Por  eso,  afirma,  para  Pablo  la  justicia  no 
puede  venir  de  la  ley,  sino  de  la  fe:  creer  que  ha  llegado  el  reino  definitivo  de  la  justicia  y 
la  vida.  Op.  cit.,  págs.  215, 223, 226. 

78  PeterStuhlmacher,  “Zurneueren  Exegese  von  Ro.  3.24-26”,  en  Versóhnung,  Gesetz  und 
Gerechtigkeit  (Gottingen:  Vandenhoeck  & Ruprecht,  1981),  pág.  134. 
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humanidad.  De  esa  manera  la  función  expiatoria  de  los  funcionarios  del 
templo  quedaba  anulada,  y con  ella  la  ley  ritual.  La  salvación  se  extiende, 
pues,  a todas  las  naciones. 

Pablo  usa  con  la  palabra  ambigüa  hilasterion  simplemente  una  ima- 
gen sacrificial,  la  cual  no  da  cuenta  de  toda  la  persona  y obra  de  Cristo.79 
Maillot  señala  que  el  error  de  muchos  teólogos  occidentales  es  de  haber 
consagrado  lo  esencial  de  su  investigación  en  el  v.25;  “de  haber  llevado  a 
la  persona  de  Cristo  a esta  expiación  por  nuestros  pecados,  y no  percatarse 
que  hay  aquí  una  parábola  sacada  del  A.T.  y no  una  soteriología  real.”80 

Este  fragmento  cúltico  podemos  leerlo  también  desde  la  perspectiva 
histórica  de  Jesús.  La  muerte  de  Jesucristo  en  la  cruz  nos  muestra  la  expre- 
sión máxima  del  pecado  en  tiempos  de  Pablo.  Las  autoridades  romanas 
habían  crucificado  ya  a muchos  esclavos  inocentes,81  pero  su  inocencia  no 
estaba  clara  debido  a la  ley  mentirosa,  cómplice  de  las  injusticias.  “Para 
liberamos  de  la  ley  se  necesitaba  que  la  ley  crucificara  a Jesucristo  ante 
nuestros  ojos,  solo  así  entenderíamos  que  la  justicia  no  viene  por  la  ley.”82 
Con  la  condena  inj  usta  y m uerte  de  Jesucristo,  el  claramente  inocente  “que 
no  conoció  pecado”  (2  Co.  5.21),  el  Hijo  de  Dios,  el  pecado  se  muestra 
como  tal,  con  nitidez.  Su  poder  puede,  por  ende,  ser  destruido.  Dios  lo 
destruye  resucitando  a Jesucristo,  el  condenado.  La  ley  judía,  por  su  parte, 
maldecía  a lodos  los  colgados  en  maderos,  siendo  estos  inocentes  o no.  Al 
maldecir  al  Hijo  de  Dios  se  evidencia  su  inutilidad.  Así,  la  muerte  de  Jesús 
en  la  cruz  en  Jerusalén  y su  resurrección,  deslegiüman  ambas  leyes,  la 
romana  y la  judía,  ambos  modos  de  vida:  el  eon  presente.83  Esta  muerte  le 
permite  a Pablo  discernir  los  signos  de  la  justicia  de  Dios,  a él  como  justo 
y justificador.  Jesús  por  su  vida  de  fe  marca  el  fin  de  los  sacrificios  de  ino- 
centes. El  los  asume  de  una  vez  y para  siempre,  y abre  las  posibilidades 
para  una  nueva  manera  de  vivir.  La  fe  del  cristiano  consiste  en  acoger  y 
hacer  suya  la  fe  de  Cristo  (vivir  en  Cristo).  Participa  de  su  muerte  y resu- 
rrección (cp.  Flp.  3.1  Os;  2Co.  4.11)  porque  cree  que  en  él  llegó  la  justicia 
de  Dios,  y porque  cree  que  Dios  le  ha  resucitado. 

Pero  el  decir  que  la  jusücia  de  Dios  se  manifiesta  en  este  mundo  por 
la  obra  liberadora  de  Jesucristo  no  cambia  en  nada  la  realidad,  problema 
central.  Pablo  tiene  que  releer  dos  elementos  importantísimos  en  relación 
a Jesucristo  que  afectan  profundamente  los  seres  humanos:  el  acto  de 
justificar  -por  la  fe  de  Cristo-,  y la  necesidad  de  la  fe  en  los  seres  humanos 
que  acogen  el  don  de  la  justicia  de  Dios. 

Había  dicho  en  el  v.  23  que  lodos  pecaron  y estaban  destituidos  de  la 
gloria  de  Dios,  ahora  afirma  que  son  j ustificados  ( dikaioumenoi ) por  el  don 


79  Alphonse  Maillot,  op.  cit.,  pág.  106. 

80  Ibid. 

81  En  Judea  se  quejan  del  abuso  de  crucifixiones  por  pane  de  los  romanos  en  la  “pacificación” 
de  las  provincias  rebeldes.  Martin  Hengel,  La  crucifixión  (París:  Cerf,  1981),  pág.  65. 

82  P.  Miranda,  op.  cit.,  pág.  224. 

83  En  este  sentido,  “el  mensaje  de  la  cruz  es  más  que  un  cuestionamiento  o crítica  de  la  ley, 
el  mensaje  se  burla  de  la  ley”.  J.  Allaz,  F.  Bovon  y otros,  op.  cit.,  pág.  20. 
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de  su  gracia,84  en  virtud  de  la  redención-liberación  (apolytro~seos)  realizada 
en  Cristo  Jesús. 

El  verbo  justificar  aquí  (dikaioó)  traduce  el  verbo  hebreo  tsedek,  en 
hifil,  causativo.85  Es  decir.  Dios  hace  que  los  seres  humanos  hagan  justicia. 
Si  la  gran  calamidad  que  Pablo  nos  hizo  ver  era  que  no  había  ni  un  justo, 
nadie  que  hiciera  el  bien.  Ahora  Pablo  afirma  lo  contrario:  por  la  manifes- 
tación de  la  justicia  de  Dios  mediante  la  fe  de  Jesucristo  hay  justos,  pues 
han  sido  justificados.  Todo  ello  por  su  gracia. 

La  finalidad  de  la  justificación  es  transformar  a los  seres  humanos  en 
sujetos  que  hacen  justicia,  que  rescatan  la  verdad  aprisionada  en  la  in- 
justicia (cp.  8.4).  En  la  obediencia  de  la  fe  y node  la  ley  se  entra  en  un  nuevo 
orden  de  vida,  y los  que  optan  por  esta  “vida  hacen  de  sus  miembros  armas 
de  justicia”  (Ro.  6.13).  Esto  es  posible  porque,  siguiendo  a Kasemann, 
Dios  se  da  a sí  mismo  en  el  don  de  la  justicia86  y,  por  lo  tanto,  el  ser  humano 
recobra  su  capacidad  de  hacerla.  Pablo  tiene  en  mente,  sin  duda,  la  realidad 
de  una  nueva  creación  (cp.  2Co.  5. 17), 87  no  solo  de  corazones  individuales 
sino  de  la  sociedad  entera  y de  todo  el  orbe  (Ro.  8.19-21). 

Esa  es  una  buena  nueva  para  toda  la  sociedad,  principalmente  para  los 
pobres,  que  sufren  las  impiedades  e injusticias  del  opresor;  pero  también 
para  todo  ser  humano,  pues  a todos  se  les  abre  la  oportunidad  de  practicar 
la  justicia  porque  han  sido  hechos  y declarados  justos  por  gracia.  Desde  el 
punto  de  vista  forense,  observamos  que  en  el  acto  gratuito  de  la  jus- 
tificación los  hombres  y las  mujeres  pueden  presentarse  ante  Dios  y los 
demás  como  justos  y como  personas  dignas;  Dios  en  el  evento  de  la  recrea- 
ción, no  toma  en  cuenta  los  pecados  cometidos  anteriormente  (cp.  Ro. 
3.25;  2Co.  5.19). 

Tenemos  pues  un  Dios  “justo  y justificador”  (3.26)  que,  en  su  dere- 
cho, recupera  sus  criaturas  como  hijos  e hijas  con  el  fin  de  que  transformen 
el  mundo  que  aun  está  bajo  la  ira,  bajo  su  juicio,  y que  lo  estará  hasta  el  fin 
de  los  tiempos.88  Esto  último  es  importante  para  los  pobres,  pues  el  juicio 

M Al  incluir  dorea  y xaris  es. evidente  que  Pablo  quiere  que  quede  bien  claro  que  se  trata  de 
un  don.  Esta  insistencia  se  entiende,  además,  por  la  polémica  que  está  sosteniendo  en  ese 
momento  con  judaizantes.  Repelimos,  el  autor  incluye  esta  noticia  del  3.2 1 -26,  polemizando 
contra  los  que  están  por  la  ley,  como  requisito  de  la  justificación  (cp.  3.20  y 3.27),  pero 
también  por  la  realidad  del  orden  invertido  que  acaba  de  describir,  que  hace  del  hombre  y 
de  la  mujer  seres  incapaces  de  hacer  justicia. 

*5  Kasemann,  Commentary  ....  pág.  96. 

“Cp.  Kasemann,  Commentary. ..,págs.  101,172.  Obsérvese  cómo  los  términos  que  utiliza 
Pablo  para  describir  lapráctica  de  la  justicia  del  justificado  por  fe,  reflejan  esta  relación  del 
don  y del  Dador:  1 ) el  amor  de  Dios  ha  sido  derramado  en  nuestros  corazones  (5.4);  2)  Los 
que  han  recibido  laj  usticia  señorean  en  la  vida  (5. 1 7 );  3)  los  que  viven  esta  nueva  vida  hacen 
de  sus  miembros  armas  de  justicia  al  servicio  de  Dios  (6. 13);  los  liberados  del  pecado  se  han 
hecho  esclavos  de  la  justicia  (6. 1 8).  4)  Han  sido  emancipados  de  la  ley  para  servir  con  un 
espíritu  nuevo  y no  con  la  letra  vieja  (7.6).  La  justicia  de  la  ley  se  cumple  en  los  que  siguen 
una  conducta  según  el  Espíritu  (8.4). 

*7  Aquí  retoma  Pablo  la  línea  apocalíptica  del  judaismo  tardío.  Cp.  Stuhlmácher,  Gottes  _ 
Gerechtigkeit,  pág.  187.  Cp.  Kasemann,  Commentary...,  pág.  95. 

**  El  don  de  la  justificación  es  parte  del  esxaton  pero  no  el  esxaton,  por  eso  la  creación  aún 
gime  (Ro.  8.22).  Kasemann  insiste  en  leerlajusticiade  Dios  y la  justificación  desde  el  plano 
escalológico. 
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de  Dios  presente  en  relación  dialéctica  con  la  justicia  de  Dios  también 
presente,  garantiza  a los  débiles,  amenazados  siempre  por  las  injusticias  de 
los  seres  humanos,  a que  se  les  haga  justicia. 

El  hecho  de  que  Dios  graciosamente  haya  salido  al  paso  en  la  historia 
humana  y se  haya  dado  a conocer  como  justo  y justificador  por  medio  de 
Jesucristo,  nos  ofrece  otro  dato  importante.  Habíamos  dicho  anteriormente 
que  el  conocimiento  de  Dios  había  sido  rechazado,  mal  conocido,  mani- 
pulado o escondido,  y eso  se  reflejaba  en  las  práctica  de  injusticia  interhu- 
mana (Ro.1-2).  Ahora,  a partir  de  la  revelación  de  Dios  en  Jesucristo,  de 
la  manera  como  Jesús  vivió  su  fe,  podemos  decir  que  para  Pablo  se  logra 
por  fin  el  verdadero  conocimiento  de  Dios.  Luego,  como  el  conocimiento 
de  Dios  estaba  en  correspondencia  con  la  práctica  de  la  justicia,  se  abre  la 
oportunidad,  a todos  los  que  tienen  fe,  de  practicarla  verdaderamente,  es 
decir  en  coherencia  con  el  conocimiento  de  Dios. 

Esto  mencionado  arriba  es  en  relación  con  toda  la  humanidad.  En 
cuanto  a los  judíos  que  están  bajo  la  ley  (torah),  Pablo  prueba,  con  lo  ya 
dicho,  que  la  ley  no  tiene  cabida  como  motora  de  la  justicia  en  esta  nueva 
lógica  de  Dios.  Es  la  fe  la  que  se  constituye  como  clave  para  comprender 
esta  realidad  novedosa.  Es  más,  es  la  lógica  de  la  fe  la  que  consolida  a la 
ley  en  su  función  original  de  hacer  justicia  (3.3 1 ; cp.  8.4).  Pero  no  solo  eso, 
como  hemos  dado  a entender  en  repetidas  ocasiones,  es  el  medio  por  el  cual 
la  salvación  se  extiende  a todos  -circuncisos  e incircuncisos-  (3.21,29). 

¿En  que  consiste  la  fe  del  creyente?  Pablo,  para  fundamentar  su 
argumento  de  que  la  fe  justifica  y no  la  ley,  recurre  al  ejemplo  de  Abraham 
en  Ro.  4.  Y es  a través  de  ese  capítulo  que  el  apóstol  explica  el  contenido 
de  la  fe  del  creyente.  Abraham  fue  justificado  porque  creyó  que  Dios  da 
vida  (zoopoieo)  a los  muertos  y llama  las  cosas  que  no  son  para  que  sean 
(4.17).  Alude  aquí  a una  nueva  creación.89  Se  trata  de  creer  en  lo  que  es 
imposible  para  el  ser  humano.90 

Con  un  ejemplo  concreto,  el  apóstol  afirma  que  Abraham  trans- 
grediendo las  leyes  de  la  física  -un  hombre  a su  edad  no  puede  concebir 
descendencia-,  cree  contra  toda  esperanza  (elpida  ep  elpidi  episteusen) 
que  engendrará  (cp.  4.18s.).  Abraham,  ante  la  promesa  de  Dios  (he 
epaggelia  lou  theou),  salió  fortalecido  (enedunamdthé)  en  la  fe  (te pistei), 
plenamente  convencido  (pléroforétheis)  de  que  Dios  tiene  poder  para 
cumplir  lo  que  promete  (4.20-21). 

Inmediatamente  después  Pablo  hace  un  paralelo  con  la  fe  del  creyente 
a quien  se  dirige:  es  la  descendencia  que  también  cree  en  “Aquel  que 
resucitó  de  entre  los  muertos  a Jesús,  Señor  nuestro”  (4.24).  En  10.10,11 
el  apóstol  relaciona  nuevamente  la  fe  en  la  resurrección  y la  justicia. 

Justificación  y resurrección  están  íntimamente  relacionadas.  Jesús 
fue  resucitado  para  nuestra  justificación  (égerthe  dia  ten  dikaidsin  hémon) 
4.25;  o,  en  otras  palabras  del  mismo  Pablo,  fue  resucitado  para  que  fructifi- 


89  Cp.  Cranfield,  op.,  cit.,  págs.  224s. 

90  Leenhardt,  op.  cit.,  págs.  72s. 
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quemos  para  Dios  (ina  karpoforésdmen  to  theo)  7.4.  Cuando  Pablo 
compara  la  participación  de  Cristo  y de  Adam  en  la  historia,  subraya  el 
carácter  de  vida  del  don  de  la  justicia  (cp.  5.17,  18,  21)  por  Cristo.  Lo 
mismo  sucede  cuando  escribe  sobre  la  labor  del  Espíritu  (de  Dios  o de 
Cristo)(8.6, 10,1 1).  La  esperanza-fe  del  creyente  habitado  por  el  Espíritu 
del  resucitado  está  en  que  él  recibirá  la  vida  así  como  Jesús,  el  primero  de 
muchos,  la  recibió  (cp.  ICo.  15).  Pero  como  resurrección  hace  referencia 
a recreación,  transformación,  nueva  vida,  concordamos  con  Miranda 
cuando  afirma  que  "...  el  fundamento  de  la  esperanza  consiste  en  que  la 
justicia  de  Dios  ya  está  en  la  tierra  y es  la  que  va  a transformar  al  mundo 
y todas  sus  estructuras  civil izatorias  -inclusive  a los  cuerpos...”.91  Y, 
nosotros  añadimos  que  quien  la  va  a realizar  es  el  ser  humano  porque  ha 
sido  justificado  (hecho  y declarado  justo)  por  gracia  y fe. 


Conclusión 

Contra  toda  condena:  la  lógica  del  Espíritu 

Pablo  escribea  una  comunidad  que  supuestamente  ya  hasido  justificada 
y cree  en  Aquel  que  resucitó  de  los  muertos  a Jesús  (cp.  4.24).  El  no  está 
“evangelizando”  a los  cristianos  de  Roma,  sino  recordando  y aclarando 
teológicamente  lo  que  ha  acontecido  en  la  vida  de  esas  comunidades.  El 
mensaje  directo  y presente  a las  comunidades  lo  encontramos  en  el  capí- 
tulo 8:  fortalecer  la  fe  y esperanza  de  los  que  sufren  el  dominio  y condena 
del  imperio,  y la  angustia  de  tener  que  someterse  a una  ley  esclavizadora 
y excluyeme.  A manera  de  conclusión  de  nuestro  estudio  de  la  justificación 
en  Pablo,  elaboramos  aquí  una  relectura  del  capítulo  8 de  Romanos, 
tomando  como  tasfondo  todo  el  segundo  capítulo  de  nuestro  trabajo. 

Ro.  8,  nos  parece,  resume  lo  dicho  anteriormente  en  esa  carta.  Se  inicia 
afirmando  que  no  hay  ninguna  condenación  para  los  que  están  en  Cristo 
Jesús  (8.1)  y concluye  afirmado  la  ausencia  de  condenación  de  parte  de 
Dios  (8.33),  de  Cristo  Jesús  (8.34),  y de  la  lógica  del  sistema  socio- 
económico de  su  tiempo  (8.35-37). 

Dentro  del  inicio  y cierre  del  capítulo  Pablo  explica  el  por  qué  y sus 
implicaciones.  Para  ello  interrelaciona  dos  tipos  de  lenguaje:  uno,  el  de  la 
fe  en  Dios:  lacertitud  absoluta  de  la  solidaridad  de  Dios  con  los  condenados, 
manifestado  por  el  amor  de  Dios  en  Cristo.  Amor  del  cual  nadie  ni  nunca 
podrá  separamos  (Ro.  8.38-39).  Y otro,  el  de  la  fe-respuesta  en  el  ser 
humano:  “en  todo  salimos  vencedores,  gracias  a aquel  que  nos  amó” 
(8.37).  El  hombre  y la  mujer  recobran  la  fuerza  y la  autoridad  de  recrear 
su  mundo  porque  -al  ser  justificados-,  su  espíritu  y el  Espíritu  dan 
testimonio  de  ser  hijos  de  Dios  (Ro.  8.15).  Se  trata  de  la  fuerza  que  brota 
de  aquellos  llamados  a “reproducir  la  imagen  del  Hijo”  (8.29). 


91  P.  Miranda,  op.  cit.,  pág.  261 , énfasis  del  autor. 
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Es  importante  considerar  el  tipo  de  lenguaje  y su  interrelación,  para 
no  acusar  a Pablo  de  espiritualista  o de  ingenuo.  Fuera  de  esta  con- 
sideración “semántica-histórica”  la  frase  de  8.37,  por  ejemplo,  no  dejaría 
de  ser  más  que  un  slogan. 

La  interrelación  de  los  dos  lenguajes,  entonces,  nos  deja  ver  la  fe  que 
tenía  Pablo  en  la  posibilidad  de  superar  un  contexto  aparentemente 
imposible  de  hacerle  frente.  No  era  difícil  para  Pablo  observar  que  los 
pobres  estaban  condenados  a una  pobreza  mayor,  los  esclavos  (incluso 
libertos)  a la  humillación  perenne  y los  pueblos  al  sometimiento  romano. 
Pablo  entonces  rechaza  esa  condena,  arguyendo  que  Dios  ya  condenó 
primero  la  lógica  del  pecado  y sus  agentes.  Y aquí  introduce  el  lenguaje 
necesario  de  la  fe.92  Es  el  lenguaje  del  amor  de  Dios. 

Para  Pablo  no  hay  ninguna  condenación  que  pese  sobre  los  que  están 
en  Cristo  (8. 1 ).  Es  decir  sobre  los  que  han  decidido  participar  por  fe  en  otra 
lógica  distinta  a la  reinante  en  la  mitad  del  primer  siglo.  Pablo  da  dos 
razones  y una  finalidad.  Las  razones  son  a)  “La  ley  del  espíritu  que  da  la 
vida  en  Cristo  Jesús  nos  liberó  de  la  ley  del  pecado  y de  la  muerte”,  y b) 
“Dios  condenó  el  pecado  en  la  carne  (kaiekrinein  ten  hamartian  en  té 
sarki)  por  medio  del  Hijo”  (8.3),  y c)  la  finalidad  es  que  la  justicia  de  la  ley 
(lo  dikaioma  tou  nomou)  se  cumpla  en  nosotros  a través  de  una  conducta 
orientada  según  el  Espíritu  (8.4).93 

Tres  palabras  nos  ayudan  a comprender  esta  lógica  diferente  que 
propone  el  apóstol:  condena,  liberación  y justicia.  En  ellas  observamos  la 
solidaridad  total  del  Dios  Trino94  con  los  condenados  a la  muerte  en  la 
historia  humt  na. 

Dios  condenó  (katakrind)  al  pecado  en  la  carne.  ¿Por  qué?  y ¿cómo? 
La  respuesta  aparece  condensada  en  8.3 . Los  primeros  tres  capítulos  de  la 
carta  lo  explicaron  largamente.  Lo  que  deducimos  de  esos  capítulos  en  los 
tres  apartados  anteriores  es  que  para  Pablo  era  imposible  continuar  vi- 
viendo de  aquella  manera  y,  trágicamente,  no  había  ninguna  posiblidad 
objetiva  de  buscar  otra  alternativa.  Ro.  1-2  describieron  las  prácticas  de 
injusticia  (adikia)  de  los  seres  humanos,  diametralmente  opuestas  a la 
voluntad  de  Dios.  Estas  prácticas  generaron  una  lógica  perversa  que 
aprisionó  la  verdad  en  la  injusticia,  al  grado  de  llamar  verdad  a la  mentira 
y mentira  a la  verdad.  Esta  lógica  perversa  condenó  a todos  los  hombres 
y mujeres  a su  sometimiento,  Pablo  la  comenzó  a nombrar  pecado 
(hamartia)  en  Ro.  3.  Por  eso  se  reveló  la  ira  de  Dios  (orgé  theou)  (1.18) 


92  El  cual  a veces  va  más  allá  de  los  análisis  científicos  y es  a menudo  más  eficaz  que  la 
práctica  objetiva  y racional.  La  experiencia  nos  enseña  que  en  los  momentos  límites  entre 
la  vida  y la  muerte,  los  seres  humanos  se  sienten  impulsados  a recurrir  a una  fuerza  superior 
extema  para  poder  salir  del  impasse. 

93  La  justicia  de  la  ley  no  podía  cumplirse  debidamente  (8.3)  porque  no  estaba  orientada  por 
el  Espíritu  sino  por  la  letra  muerta.  Cp.  2Co.  3.6. 

94  La  ley  del  espíritu  que  da  la  vida  en  Cristo  te  liberó  (8.1),  Dios  condenó  al  pecado  (8.3), 
el  Espíritu  de  Dios  habita  en  vosotros  (8.9),  el  Espíritu  de  Cristo  es  vida  (8.10),  el  Espíritu 
de  Aquel  que  resucita  a Jesús  dará  vida  (8.11)... 
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y su  justicia  (dikaiosyné  theou)  (1.17),  condenando  el  pecado  en  la  carne 
(sarx),  es  decir,  condenando  esa  lógica  perversa  que  había  condenado  la 
vida  de  todos,  de  una  u otra  manera,  al  sometimiento. 

Y lo  hizo  por  gracia.  Al  ser  por  gracia  y no  por  méritos  extendió  su 
amor  a todas  las  criaturas,  los  excluidos  por  la  exigencia  de  la  ley,  y los 
condenados  por  el  pecado.  Su  amor  alcanza  especialmente  a aquellos  que 
sienten  lacondenación  de  la  opresión,  el  hambre,  ladesnudez,  la  persecución, 
los  peligros  y la  espada  (8.35-37),  es  decir  los  víctimas  de  la  lógica  del 
pecado  manifestado  en  tiempos  del  principado.95 

Para  Pablo  ningún  ser  humano  era  capaz  de  condenar  el  pecado 
eliminándolo  a la  vez,  ni  siquiera  haciendo  la  justicia.  La  ley  de  los  judíos, 
don  de  Dios  para  cumplir  la  justicia,  había  sido  cautiva  también  por  el 
pecado,  y “reducida  a la  impotencia  por  la  carne”  (8.3).  Por  eso  tampoco 
podía  ser  una  respuesta  eficaz.  Según  Pablo,  solo  Dios,  un  Dios  que  se 
distingue  por  su  amor,  podía  liberar  al  ser  humano,  condenando  al  pecado. 

Pero  Dios  no  lo  hace  desde  fuera  del  mundo  de  sus  criaturas.  Lo  hace 
a través  de  los  seres  humanos  para  que  estos  puedan  hacerlo  con  autoridad. 
La  salida,  entonces, que  Pablo  vislumbra  es  la  solidaridad  máxima  de  Dios 
con  el  ser  humano  al  acoger  su  humanidad,  y aún  más,  la  de  los  pobres,  de 
su  tiempo,  víctimas  mayores  del  pecado.  Es  por  eso  que  Pablo  percibe  en 
la  vida  y m uerte  de  Jesús  al  Dios  que  asume  la  historia;  Dios  en  el  Hijo  entra 
en  la  lógica  perversa  y mortífera  del  pecado,  para  condenarla,  liberando  al 
ser  humano  de  la  ley  del  pecado  y de  la  muerte.  “Cuando  ante  nuestros  ojos 
la  ley  crucifica  al  único  que  no  conocía  pecado  (2  Co.  5 .2 1 ),  Dios  destruye 
el  pecado  y la  ley  para  siempre.  Ahí  empieza  en  la  historia  la  justicia  de 
Dios  y termina  la  justicia  de  la  ley”96  como  justificadora.  Una  buena  noticia 
es,  pues,  que  esa  lógica  tiene  límites,  y que  existe  otra  que  lleva  a la  vida: 
la  ley  del  Espíritu. 

No  obstante,  no  basta  repetir  que  Cristo  asumió  la  humanidad  para 
liberamos.  Obrando  de  esa  manera  se  corre  el  peligro  de  restarle  todo  el 
dinamismo  a la  ley  del  espíritu  que  da  la  vida  en  Cristo  Jesús  (1.2),  y por 
lo  tanto  de  desaprovechar  la  oportunidad  que  se  nos  abre  de  transformar  el 
mundo  concreto  pervertido.  Porque  si  bien  es  cierto  que  no  hay  condenación 
para  los  que  están  en  Cristo,  la  finalidad  última  de  Dios  no  fue  esa  -la 
condenación  del  pecado-,  sino  “que  la  justicia  de  la  ley  (dikaióma  tou 
nomou)  se  c umpla  en  los  que  siguen  una  conducta  según  el  espíritu”  (8.4). 
Como  la  de  Jesús,  pues  es  por  la  fe/confianza/fidelidad/obediencia  de  este 
que  los  seres  humanos  son  constituidos  justos  (dikaioi  Icatastathésontai) 
Ro.  5.19.97 

95  No  es  que  Pablo  reduzca  su  pensamiento  a la  situación  limitada  de  su  época.  Es  esta 
situación  concreta  que  le  permite  concebir  universal  mente  el  carácter  perverso  de  una  lógica 
provocada  por  las  injusticias  de  los  hombres  y mujeres,  así  como  también  cierta  tendencia 
en  el  ser  humano  de  pervertir  las  cosas  por  interés  propio. 

94  P.  Miranda,  op.  cit.,  pág.  225. 

97  P.  Bonnard  subraya  la  importancia  capital  de  este  texto  que  “constituye  la  originalidad 
decisiva  del  pensamiento  paulino”.  Anamnesis,  op.  cit.,  pág.  175. 
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Podemos  decir  entonces  que  la  “ley  del  Espíritu  que  da  la  vida”  ha 
liberado  de  la  lógica  del  pecado  y de  la  muerte  porque,  gracias  a la  soli- 
daridad de  Dios  en  la  vida  de  su  Hijo  se  inauguró  otra  lógica  que  permitió 
que  la  justicia  de  la  ley  (que  antes  había  sido  reducida  a la  incapacidad  de 
cumplirse)  sea  factible  en  aquellos  que  siguen  la  lógica  según  el  Espíritu 
y no  según  la  carne,  o sea  la  del  pecado.  Son  capaces  de  seguir  la  lógica 
del  Espíritu  porque  fueron  liberados  de  la  condena  de  seguir  intereses 
egoístas,  ocultando  así  la  verdad  en  la  injusticia. 

Pablo  cree  que  desde  ese  momento  en  adelante  el  Espíritu  de  Dios 
habita  en  los  que  optan  por  esa  lógica  del  Espíritu  que  da  la  vida.  Pablo  les 
llama  “los  que  están  en  Cristo  Jesús”  (tois  en  Xristó  ‘Iésou ) Ro.  8. 1 . Estos, 
que  aparentemente  no  tienen  nada  de  poder  (cp.  Ro.  8.35-37),  tienen  la  au- 
toridad de  rechazar  toda  condenación  a muerte,  y proclamar  un  nuevo  or- 
den económico  y político  cuya  lógica  esté  basada  en  la  ley  del  Espíritu  que 
da  la  vida,  porque  sus  tendencias  son  vida  y paz  (8.6),  y porque  el  Espíritu 
es  vida  ya  que  su  interés  es  la  justicia  (dikaiosyné)  (8.10).  La  práctica  y 
proclamación  de  la  justicia  es  pues  central  en  esta  nueva  lógica  del  Espíri- 
tu que  se  desata.  Vida  (zoe),  paz  (eirene)  y justicia  (dikaioma-dikaiosyne) 
son  tres  palabras  que  usa  Pablo  cuando  habla  desde  el  horizonte  de  esta 
lógica. 

De  manera  que  la  salida  que  Pablo  propuso  a las  comunidades  de  su 
tiempo  para  fortalecerles  su  esperanza  en  un  mundo  que  amenazaba  la  vida 
de  los  excluidos,  pueblos  y personas,  fue,  por  un  lado,  la  de  hacer  ver  que 
todo  sistema  que  sigue  una  lógica  de  pecado  como  la  expresada  aquí,  ha 
sido  condenado  y no  tiene  ninguna  autoridad  para  seguir  condenando;  y 
por  otro  'ado,  la  de  recalcar  la  buena  noticia  de  otra  lógica  que  tiende  al 
bienestar  de  la  vida  de  todas  las  personas  y pueblos  porque  está  cimentada 
en  la  justicia:  esa  es  la  lógica  del  Espíritu.  La  práctica  de  esta  lógica  es  la 
única  que  libera  del  pecado  y de  la  muerte  (8.2).Y  no  se  camina  solo, 
individualmente,  dentro  de  esta  nueva  lógica  porque  ya  no  se  busca  el  inte- 
rés propio.  Pablo  hermana  a los  seres  humanos  al  recordarles  su  filiación 
como  hijos  de  un  único  Padre  y hermanos  y hermanas  del  Hijo  primogénito 
(8.14-17). 

Esto  ya  es  un  gran  paso  para  abrir  las  conciencias  de  los  que  se  sienten 
solos  e impotentes  frente  al  poder  del  pecado.  Pero  Pablo  va  más  allá.  Al 
parecer,  Pablo  interpela  la  fuerza  de  lo  divino  en  lo  humano.  Uno  de  sus 
objetivos  es  hacer  entender  a sus  lectores  que  los  que  viven  según  la  ley  del 
Espíritu  no  tienen  porqué  tener  miedo:  ellos  tienen  toda  la  autoridad 
legítima  para  reinar  (basileuo)  en  la  historia  (cp.5. 17),  y no  ser  esclavos  de 
la  ley  del  pecado.  Al  acoger  el  don  de  la  justicia  ( he  dorea  les  dikaiosynes) 
(5.17)  la  divinidad  forma  parte  de  ellos:  sus  acciones,  actitudes  y pen- 
samientos son  según  la  lógica  de  Dios.  Son  hechos  como  dioses  por  obra 
del  Espíritu  Santo  (de  Dios  o de  Cristo),  y su  identidad  divina  se  verifica 
cuando  se  dejan  guiar  por  el  Espíritu.  Por  eso  insiste  Pablo  en  el  don  de  la 
filiación  divina.  Ellos  son  los  hijos  de  Dios,  sus  herederos  aquí  en  la  tierra 
y coherederos  de  Cristo.  Para  Pablo  era  muy  importan  te  que  se  considerara 
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este  hecho.  Habla  sólo  de  ello  desde  el  v.  14  hasta  el  v.30  del  cap.8.  Pero, 
entiéndase  bien,  se  está  dirigiendo  a aquellos  que  pasan  por  momentos  de 
mucho  sufrimiento.98  En  este  contexto  no  hay  peligro  de  malentender  este 
anuncio  de  identidad  divina  en  el  ser  humano.  La  insistencia  de  que  es  un 
don  gratuito  de  Dios  -para  que  nadie  se  gloríe-evita  ese  peligro,  así  como 
también  el  enunciado  teológico  de  que  en  Cristo  somos  hijos  de  un  solo 
Padre  y por  tanto  hermanados  entre  sí.  En  esta  argumentación  de  Pablo  no 
hay  cabida  para  que  alguien  domine  al  prójimo.  Además,  la  historia  hu- 
mana no  ha  llegado  a su  plenitud  con  la  revelación  de  la  justicia  y la  jus- 
tificación por  la  fe.  En  Ro.  14.10  Pablo  recuerda  a sus  destinatarios  la 
responsabilidad  “ante  el  tribunal  de  Dios”  donde  darán  cuenta  de  sus 
actos.99 

El  realismo  de  Pablo  no  le  permite  desatenderse  del  sufrimiento.  Lo 
menciona  y con  crudeza.  El  pecado  no  ha  desaparecido;  se  anunció  la 
anulación  de  su  dominio  de  los  que  están  bajo  la  gracia  (6.14),  pero  sigue 
presente.100  “El  pecado  mismo  no  está  implicado  en  la  existencia  personal, 
pero  la  existencia  personal  establece  necesariamente  las  condiciones  para 
la  posibilidad  del  pecado”101  y hay  que  asumir  la  responsabilidad.  Pablo 
hace  ver  con  claridad  que  la  fuerza  de  lo  divino  en  el  ser  humano  no  anula 
el  padecimiento.  -El  Hijo  de  Dios  sufrió  en  la  cruz  por  la  perversidad  de 
la  lógica  invertida  de  las  leyes  judía  y romana-  Si  la  creación  espera 
ansiosamente  la  revelación  de  los  hijos  de  Dios  (ten  apokalypsin  ton  uion 
tou  theou),  gim  iendo  hasta  hoy  con  dolores  de  parto,  también  los  hijos,  que 
poseen  las  primicias  del  Espíritu,  gimen  anhelando  la  liberación  plena 
(cp.8. 18-25).  Ser  hijos  de  Dios  implica,  incluso,  que  los  sufrimientos 
pueden  arreciarse.  Al  entrar  en  la  lógica  de  la  vida  en  Cristo  se  sufre  como 
él  (8. 1 7)  y por  su  causa  (8.36) . Pero  Pablo  trata  de  relativizar  los  sufrim  ien  tos 
anunciando  la  certeza  de  una  realidad  superior  que  nos  espera.  Por  eso  es 
que  fortalece  a los  cristianos  afirmando  que  los  sufrimientos  presentes  no 
son  comparables  con  la  gloria  que  se  ha  de  manifestar. 

Esto  no  ha  de  interpretarse  a la  ligera  como  un  “final  feliz”.  La 
preocupación  de  Pablo  por  el  presente  de  su  historia  es  muy  seria,  intenta 

n tiste  dalo  no  puede  perderse  de  vista.  Sería  contraproducente  que  un  creyente  con  poder 
económico  y político,  que  se  cree  fiel  a la  verdad  se  aferre  a estas  palabras  para  afirmar  su 
poder  como  señor  en  detrimento  de  otros.  Curiosamente  estos  son  los  que  comúnmente 
rechazan  reconocerse  como  pecadores,  tienden  a olvidar  que  todo  ser  humano  es  pecador. 
A algunos  les  hace  falta  recordar  su  finitud  humana  como  seres  pecadores,  mientras  que  a 
otros,  que  tienen  la  lucidez  de  reconocerse  como  tales,  necesitan  recordar  su  divinidad  en 
Cristo. 

99  Cp.  también  ICo.  4.5;  Flp.  1.10;  2Co.  5.10. 

100  Cp.  Cranfield,  op.  cit.,  pág.  319.  “La  vida  de  fe  tendrá  que  ser  una  vida  de  quien  se 
reconoce  todavía  pecador,  que  sabe  su  potencial  para  oprimir  a su  prójimo,  y que  confía  en 
la  ayuda  de  Dios  para  imponerse  en  su  lucha  diaria  contra  el  poder  del  pecado  que  amenaza 
con  volver  a imponer  su  dominio  sobre  la  persona  que  se  ha  liberado  para  vivir  en  justicia. 
Yahablemos  de  personas  o de  grupos,  ladinámicaes  la  misma”.  Jorge  Pixley,  “El  evangelio 
paulino  de  justificación  porlafe.  Conversación  con  José  Porfirio  Miranda.”  VP,  v.6  (1986) 
n.l,  pág.  54. 

101  Jorge  Pixley,  ibid. 
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perfilar  un  camino  nuevo  y factible  que  contrarreste  la  lógica  injusta  del 
principado  romano.  El  bautizado  en  Cristo  debe  pues  reconocer  la  fuerza 
de  su  espíritu  y del  Espíritu  que  se  une  a él  para  testimoniar  que  tiene  la 
dignidad  de  hijo  de  Dios  (cp.  8. 1 5- 16).  No  se  sentirá  solo  en  la  lucha  contra 
aquello  que  le  condena  a la  muerte,  porque  el  Espíritu  se  aprestará  a 
solidarizarse  con  él  en  toda  falta  de  fuerzas  (cp.  8.26-27).  Tampoco  vivirá 
con  temor  de  equivocarse  en  su  lucha  por  la  vida,  la  experiencia  del  don 
de  la  justificación  por  la  fe,  y no  por  las  obras  de  la  ley,  ha  hecho  de  él  un 
hijo  de  Dios  confiado  en  la  gracia  del  Padre.102 

Guiados,  pues,  por  el  Espíritu  se  es  Hijo  de  Dios;  siendo  hijos  de  Dios 
se  ha  recibido  un  espíritu  de  libertad,  no  de  esclavitud.Destinados  a 
“reproducir  la  imagen  del  Hijo”  (8.29)  los  seres  humanos  hermanados  en 
Cristo  y aferrados  al  Espíritu,  pueden  tener  la  convicción  necesaria  y el 
coraje  para  decir  “en  todo  esto  salimos  vencedores  gracias  aquel  que  nos 
amó”  (8.37);  Aquel  que  resucitó  a Cristo  de  entre  los  muertos  tiene  poder 
para  asegurarles  la  vida  (cp.  8.11).  Todo  lo  que  condena  a muerte  la  vida 
del  hombre  y de  la  mujer  ha  sido  condenado  primero  por  Dios.  “¿Quién 
condena?  (lis  ho  katakrinón;)",  “¿quién  acusa?”  (lis  egkalesei);  ¿quién 
nos  separará  del  amor  de  Cristo?  Pablo  responde  con  un  himno  sobre  la 
fuerza  del  amor  de  Dios; 

Pues  estoy  seguro  de  que  ni  la  muerte  ni  la  vida  ni  los  ángeles 
ni  los  principados  ni  lo  presente  ni  lo  futuro,  ni  las  potestades 
ni  la  altura  ni  la  profundidad  ni  otra  criatura  alguna  podrá 
separamos  del  amor  de  Dios  manifestado  en  Cristo  Jesús 
Señor  Nuestro. (8.38-39). 


,w  Cp.  Rubem  Alves,  Religión,  opio  o instrumento  de  liberación  (Montevideo:  Tierra 
Nueva,  1970),  págs.  209, 218. 
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Capítulo  III 

La  justificación  como  afirmación  de  la  vida. 
Ensayo  de  una  reconstrucción  teológica 


Lo  que  proponemos  ahora  es  apenas  un  ensayo  de  reconstrucción 
teológica  de  la  justificación  desde  la  perspectiva  latinoamericana  tercer- 
mundista.  Hay  sin  duda  diferentes  ángulos  desde  los  cuales  se  puede 
estudiar  la  doctrina  en  contextos  de  opresión  y lucha  En  nuestro  caso  he- 
mos optado  por  introducimos  al  tema  con  la  clave  bíblica  de  la  exclusión, 
descubierta  en  el  estudio  de  la  justificación  en  Pablo.  No  partimos  del  ser 
humano  en  términos  genéricos,  sino  del  excluido.  Además,  nos  parece  que 
esta  clave  abre  el  espacio  a opresiones  que,  aunque  reforzadas  por  la 
económica,  la  trascienden.  Nos  referimos  a opresiones  tales  como:  el  ver 
en  el  otro  al  insignificante,  por  su  pobreza  económica,  su  color,  etnia  o 
sexo. 

Con  los  criterios  básicos  ofrecidos  por  los  dos  capítulos  anteriores 
estudiaremos  la  justificación  como  afirmación  de  la  vida  en  dos  momentos: 
1 ) justificación  y vida  amenazada  de  los  pobres,  y 2)  el  don  de  ser  sujetos 
de  la  historia  como  poder  de  la  justificación  por  la  fe.  Pero  antes  de  desa- 
rrollar dicho  tema,  aclararemos  el  paso  de  la  lectura  del  texto  a la  relectura 
teológica  actualizada.  Finalizaremos  este  capítulo  con  algunas  precisiones 
sobre  el  sentido  del  sacrificio  de  Cristo,  el  juicio  y el  perdón. 


A.  DE  LA  LECTURA  BIBLICO-HERMENEUTICA 
A LA  RELECTURA  TEOLOGICA 

No  podemos  repetir  las  mismas  palabras  que  Pablo  propuso  a sus 
comunidades.  Su  experiencia  de  la  vida,  de  Dios,  su  seguimiento  de  Jesús 
de  Nazaret,  su  coyuntura  histórica  y la  incipiente  comunidad  cristiana 
difieren  de  la  nuestra.  Estamos  en  otro  tiempo,  otra  situación,  otra  expe- 
riencia eclesial. 
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No  obstante.  Dios  no  ha  dejado  de  revelarse.  La  vida  de  Jesucristo,  su 
muerte  y resurrección  que  leemos  en  las  Escrituras,  y su  Palabra  que 
continúa  revelándose  a través  de  nuestras  realidades,  siguen  siendo  fuente 
de  inspiración  para  ser  reinterpretadas  con  miras  a dar  vida  a todo  ser 
humano.1 

El  apóstol  retomó  el  kerygma  y tradiciones  (bautismales,  célticas, 
expresiones  dominicales)  ya  existentes  de  las  com  unidades  y las  reinterpretó 
a partir  de  su  nueva  situación.2  Nosotros  también  vamos  a retomar  aspectos 
centrales  del  pensamiento  de  Pablo  sobre  la  justificación  por  la  fe,  y 
reinterpretarlos  a la  luz  de  nuestra  realidad  latinoamericana.  Pablo  ha  leído 
el  evento  de  Jesucristo  desde  su  propia  perspectiva,  hemos  aprendido 
cómo  el  vivió  e interpretó  su  fe  en  Jesucristo,  y como  reelaboró  el  tema  de 
la  justificación.  Nos  toca  ahora  retomar  nuevamente  el  kerygma,  es  decir, 
la  vida,  muerte  y resurrección  de  Jesús,  y,  con  la  ayuda  de  Pablo,  reinter- 
pretar, profundizar  y tratar  de  avanzar  en  su  propuesta  de  la  justificación 
por  la  fe  para  nosotros  hoy.  S in  este  esfuerzo  el  mensaje  de  la  j ustificación 
no  será  relevante,  porque  no  responderá  a la  necesidad  del  hombre  y la 
mujer  de  nuestro  continente. 

Ya  la  lectura  bíblica  que  hemos  hecho  de  Pablo  ha  sido  condicionada 
por  nuestros  ojos  de  latinoamericana,  nuestra  experiencia  de  Dios,  y las 
exigencias  pastorales  actuales.  Pero  aún  así,  la  lectura  necesita  variaciones 
por  varios  motivos.  Uno,  que  es  obvio:  hoy  día  no  está  presente  la  tensión 
teológica  entre  judaizantes  o judeocristianos  y paganos  convenidos,  o 
entre  gnósticos  y Pablo.  Otro,  nuestra  realidad  socio-económica  y política 
es  diferente.  Además  hay  a nuestras  espaldas  toda  una  lectura  que  la  tradi- 
ción cristiana  ha  hecho  de  esta  doctrina  y forma  pane  también  del  depósito 
de  la  fe  de  los  fieles.3 

Sin  embargo,  por  la  manera  como  Pablo  interpreta  el  mensaje  del 
evangelio,  y por  el  mismo  contenido  de  su  mensaje,  observamos  varios 
aspectos  centrales  e importantísimos  que  debemos  considerar  en  nuestro 
ensayo  de  reconstrucción  teológica.  Los  resumimos  en  dos:  la  preocupación 
por  la  vida  de  las  comunidades  cristianas  como  precedente  al  discurso 


1 Juan  Luis  Segundo  señala  la  necesidad  de  recrear  el  evento  de  Jesucristo  a la  luz  de  nuestra 
realidad.  Eso  no  se  logra  repitiendo  lo  dicho  en  los  textos  bíblicos  producidos  en  un  tiempo 
y lugar  determinado.  Según  él  hay  que  “aprender  a aprender'’,  o “aprender  en  segundo 
grado”.  Pablo  nos  aporta  criterios  de  lectura.  J.L.  Segundo.  El  hombre  de  hay  ame  Jesús  de 
Nazaree.  Sinópticos  y Pablo  (Madrid:  Cristiandad,  1 982)  t.  II/l , págs.  16-24. 

2 Cp.  los  fragmentos  considerados  pre-paulinos:  ICo.  130, 6.1 1;  Gá.  3.28;  Ro.  3.24-26a, 
4.24s,5.1s,  8.34, 2 Co.  531,  y otros. 

5 Cp.  el  concepto  de  reserva  de  sentido  de  Severino  Croatlo  en  Liberación  y libertad.  Paulas 
hermenéuticas  (Lima;  CEP,  1978),  págs.  7-11.  Croatlo  escribe:  “Podemos  hablar  de  una 
dialéctica  circular  entre  acontecimiento  y palabra,  y por  lo  mismo  también  entre  kerigma  y 
situación,  entre  lapalabra  bíblica  sobre  la  liberación  y nuestros  procesos  deliberación.  Pero 
habrá  lectura  hermenéutica  del  mensaje  bíblico  solamente  cuando  aquella  sobrepase  el 
primer  semido  comextual  (no  solo  del  autor  sino  también  de  sus  primeros  lectores)  medíame 
la  desimplicación  de  un  exceso-de -semido  manifestado  a partir  de  una  pregunta  nueva 
dirigida  al  texto.  Ibid.,  pág.  11,  énfasis  del  autor. 
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teológico  y ciertos  aspectos  que  estimamos  fundantes  de  sus  afirmaciones 
sobre  la  justificación. 


1.  Preocupación  por  la  vida  de  las  comunidades  cristianas 

En  primer  lugar  habría  que  tener  presente  que  su  argumentación  teoló- 
gica es  inmediatamente  posterior  a la  vida  concreta  de  la  comunidad  cris- 
tiana. Es  decir,  su  reinterprctación  teórica  de  la  ley,  del  pecado,  de  la  jus- 
ticia de  Dios  y de  la  justificación  viene  después  de  entrar  en  diálogo  pro- 
fundo con  las  comunidades  de  fe  primitivas,  en  el  marco  de  la  vida  coti- 
diana, en  las  cuales  abundaban  los  conflictos,  sufrimientos,  preocupacio- 
nes, malentendidos,  alegrías  y esperanzas.  Todo  ello  a nivel  teológico  y 
social.  Su  misma  praxis  como  seguidor  de  Jesús  le  lleva  a elaborar  una 
teología  sobre  el  pecado,  la  justicia  y la  gracia.  Considerar  este  momento 
en  la  reflexión  teológica  de  Pablo  es  básico  para  una  reinterpretación  ac- 
tualizada. Porque  si  se  toma  en  cuenta  solo  el  plano  abstracto  de  lo  que  su- 
puestamente dijo  sobre  gracia  o justificación,  por  ejemplo,  conduce  fácil- 
mente a disputas  muchas  veces  sin  sentido,  como  ha  sucedido  en  la  histo- 
ria del  pensamiento.4  Los  personajes  bíblicos  que  hablan  y a quienes  se 
habla  en  un  contexto  determinado  son  quienes  han  de  dar  razón  de  los 
postulados  teológicos. 

Pablo  escribe  a comunidades  que  ya  son  creyentes,  conocen  a Jesucristo 
e intentan  vivir  una  vida  nueva:  creen  que  han  sido  lavados  de  sus  pecados, 
santificados  yjustificadoso  hechos  justosen  el  nombredel  Señor  Jesucristo 
y el  Espíritu  de  Dios  ( 1 Co.  6. 1 1 , cp.  1 Co.  1 .30).  De  manera  que  no  se  trató 
aquí  en  primera  instancia  de  presentar  el  evangelio  para  que  se  conviertan 
de  sus  pecados  y crean  en  Jesús.  Ya  habían  sido  bautizados  (cp.  Ro.  6.3). 
Habría  que  ir  entonces  más  allá  y percibir  ciertos  aspectos  fundantes  de  sus 
afirmaciones  teológicas,  que  nos  puedan  servir  de  claves  para  nuestra 
lectura  de  la  justificación  hoy. 

2.  Aspectos  fundantes  de  sus  afirmaciones  teológicas 

sobre  la  justificación 

No  se  puede  asegurar  con  exactitud  las  intencionalidades  o inquie- 
tudes de  un  autor  detrás  de  su  discurso,  pero  indicios  presentes  en  el  texto, 
la  situación  de  su  contexto  e incluso  el  aporte  del  lector  actual  desde  su 
perspectiva  particular5  nos  llevan  a deducirlas.  Señalamos  cuatro  aspectos 
que  consideramos  fundantes. 

4 Véase  las  disputas  sóbrelos  distintos  tipos  de  gracia,  sobre  la  existencia  del  pecado  original 
y otras  en  la  misma  dirección.  Cp.  Alister  E.  McGrath,  lustitia  Dei.  A History  of  the  Chrislian 
Doctrine  ofJustification  (London:  Cambridge  University  Press,  1986). 

5 El  lector  “añade”  sentido  a la  reserva  de  sentido  que  el  texto  mismo  posee.  Cp.  Severino 
Croatto,  Liberación  y libertad...,  pág.  1 0,  y Carlos  Mesters,  Por  trás  das palavras  (Petrópo- 
lis:  Vozes,  1977),  pág.  131. 
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a.  La  inclusión  del  excluido  en  el  pueblo  de  Dios 

Si  Pablo  hizo  énfasis  en  que  la  justificación  es  por  fe  y no  por  las  obras 
de  la  ley,  mucho  tiene  que  ver  la  tensión  teológica  candente  en  ese 
momento.  Vimos  en  el  segundo  capítulo  que  había  en  algunos  sectores 
judeo-cristianos  la  exigencia  de  la  circuncisión  y el  cumplimiento  de  va- 
rias observaciones  de  la  ley,  para  todo  aquel  que  quisiera  tener  acceso  a las 
promesas  de  Dios  (dadas  a Abraham  y su  descendencia)  y pertenecer  a su 
pueblo.  Pablo,  por  su  misión  con  los  gentiles,  gente  excluida  por  estar  fue- 
ra de  la  ley  judaica,  afirma  que  la  ley  es  incapaz  de  justificar  al  ser  humano 
delante  de  Dios.  Dios,  gracias  a la  vida  de  fe  de  Jesucristo,  había  acogido 
por  gracia  a todos  los  seres  humanos  como  sus  hijos,  y había  hecho  y decla- 
rado justos  a los  que  tenían  fe  en  la  resurrección  de  los  muertos.  Al  hablar 
de  justificación  por  la  fe  el  apóstol  coloca  en  un  plano  de  iguales  a todos 
los  pueblos.  Con  esta  propuesta  teológica  resuelve  felizmente  esta  división 
de  mundos  (judíos  y paganos)  y universaliza  la  fe  cristiana  para  que  otros 
tengan  la  posibilidad  de  acceso  a las  promesas  hechas  a Abraham. 

Una  de  sus  intenciones,  pues,  que  genera  su  propuesta  teológica  de  la 
j ustificación  por  la  fe  y no  por  las  obras  de  la  ley,  es  la  de  inel  uír  al  excl  uido 
en  el  proyecto  divino  de  salvación,  con  las  mismas  condiciones  de  aquellos 
considerados  como  los  elegidos  por  la  tradición  j udía.  Como  argumentación 
teológica  Pablo  comprueba  que  todos  los  seres  humanos  son  pecadores, 
incluyendo  los  que  tienen  ley  y los  que  juzgan;  comprueba  asimismo  que 
la  ley  no  justifica/hace  justo,  y por  lo  tanto  todos  necesitan  de  la  gracia  de 
Dios  para  hacer  justicia  delante  de  los  demás  y de  él. 

Esto  es  en  cuanto  a la  disputa  teológica  muy  concreta  que  surgió  de 
las  comunidades  cristianas  primitivas.  Pero  esta  lógica  de  la  inclusión  del 
excluido  al  ser  justificado  por  fe,  lleva  a otros  niveles,  además  del  reli- 
gioso. Ya  desde  el  punto  de  partida  está  presente  la  dimensión  cultural 
(cultura  judía/otras  culturas).  Pablo  mismo  cruzó,  de  manera  espontánea, 
la  barrera  de  lo  propiamente  judío  para  llegar  a lo  social  y sexual,  por  eso 
tendrá  que  afirmar  que  en  Cristo  no  hay  ni  amo  ni  esclavo,  ni  mujer  ni  varón 
(Gá.3.28),  otras  dos  desigualdades  entre  los  seres  humanos.6  La  realidad 
de  la  injusticia  convenida  en  pecado,  que  describe  en  Ro.  1 -2  y que  se  deja 
ver  también  en  su  crueldad  concreta  en  Ro.  8.18-38,  obliga  a ampliar  la 
categoría  de  exclusión  a la  dimensión  económica,  política  y cultural. 


b.  Hacer  conciencia  de  la  ausencia  de  justicia  verdadera 
o del  verdadero  conocimiento  de  Dios 

En  otro  plano  distinto  al  anterior,  pero  articulado  en  el  sentido  (ligado 
a la  vida  cotidiana  de  todos  los  seres  humanos  que  vivieron  en  el  primer 
siglo)  percibimos  que  Pablo  fue  impactado  por  la  realidad  socio-económica 


6 Cp.  págs.  92s  del  cap.  IL 
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desigual  del  imperio  romano.  En  su  teología  sobre  el  pecado  (adikia- 
hamartia),  la  justicia  de  Dios  y la  acción  de  justificar  (dikaiosyne theou- 
dikaioó)  (Ro.  1-3)  no  menciona  explícitamente  el  imperio;  habla  de  las 
impiedades  e injusticias  de  los  seres  humanos  que  encerraron  la  verdad  en 
la  injusticia  (1.18),  y de  que  no  había  nadie  capaz  de  hacer  justicia.  Pero 
un  estudio  de  la  situación  romana  desde  la  perspectiva  de  los  pobres  hace 
inmediatamente  la  ligazón  entre  el  poder  del  pecado  y la  situación  socio- 
económica; entre  la  justicia  de  Dios  y la  justicia  del  imperio,  entre  la  gracia 
de  Dios  que  otorga  su  justicia  como  don  (frente  a la  imposibilidad  práctica 
del  ser  humano  de  realizarla)  y el  mérito  de  status,  riqueza  y poder  que  rige 
la  ley  imperial. 

Creemos  que  Pablo  ve  en  el  sistema  del  imperio  romano  un  poder 
estructural  económico,  político  y militar,  imposible  de  hacerle  frente.  Por 
eso  cobra  las  dimensiones  de  una  estructura  de  pecado  (hamartia)  que 
lleva  a la  muerte.  Lo  ve  como  un  sistema  que  bajo  las  apariencias  se  pre- 
senta como  el  protector  y pacificador  de  las  provincias  pero  que  esconde 
en  su  seno  la  práctica  de  la  injusticia.7  Para  Pablo  esto  es  ausencia  o 
desconocimiento  de  Dios,  idolatría  pura. 

Esta  ausencia  de  justicia/ausencia  del  Dios  verdadero,  le  llevó  a Pablo 
a teologizar  sobre  el  pecado  desde  Adam.  El  imperio  romano  no  era  la  pri- 
mera ni  la  única  experiencia  de  dominación  de  los  pueblos,  por  eso,  tiene 
que  haber  algo  más  profundo  en  el  ser  humano  que  le  hace  responsable  de 
las  injusticias  y se  enreda  en  ellas.  Porque  en  un  momento  dado  estas  co- 
bran autonomía  y se  toman  en  estructuras  de  relaciones  sociales  de  pecado, 
incontrolables  y esclavizadoras  de  todos  los  seres  humanos. 

Pablo  no  percibe  en  su  tiempo  una  justicia  que  tuviera  el  sello  de  la 
verdad.  Los  judíos  pensaban  quecumpliendo  laley  hacían  justicia  verdadera, 
Pablo  prueba  lo  contrario:  quieren  hacer  justicia  dictados  por  la  ley,  y su 
resultado  es  la  injusticia  (Ro.  2.21-23).  ¡Las  autoridades  matan  a Jesús 
siguiendo  la  ley!  El  pecado,  pues,  también  se  sirve  de  ésta. 


c.  Dar  seguridad  a las  comunidades  anunciando  la  revelación 
de  la  justicia  de  Dios  para  beneficio  de  todos 

Pablo,  dijimos,  escribe  a comunidades  que  ya  son  creyentes  y 
bautizadas,  y que  supuestamente  llevan  una  vida  nueva.  Sin  embargo,  su 
medio  le  es  hostil:  padecen  hambre,  sufren  opresiones  y discriminaciones. 

Si  esto  es  así,  tiene  sentido  interpretar  el  tema  de  la  justicia  de  Dios  en 
oposición  a la  justicia  o no  justicia  que  tangiblemente  afecta  a las  co- 
munidades. El  término  “justicia  de  Dios”  posee  distintas  connotaciones, 
trata  de  la  justicia  forense,  de  la  manera  justa  como  Dios  siempre  ha  ac- 
tuado en  la  historia,  y de  una  justicia  que  espera  que  el  ser  humano  la 
practique.  A pesar  de  estas  distintas  connotaciones,  todas  apuntan  a la 

7 Cp.  págs.  66-75  del  cap.  n. 
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diferencia  entre  esta  justicia  y la  justicia  que  los  cristianos  del  primer  siglo 
experimentaban,  sea  la  justicia  forense  o la  justicia  social:  la  una  era 
discriminatoria,  la  otra  representaba  su  mentira:  la  injusticia. 

Ya  que  no  había  posibilidad  objetiva  ni  subjetiva  de  hacer  j usticia  por 
los  propios  medios  en  un  mundo  injusto  dominado  por  el  pecado,  el 
anuncio  de  lajusticiade  Dios  aparece  como  una  gran  noticia.  Pablo  no  hace 
más  que  recordarla  porque  esa  justicia  llegó  con  Jesús,  su  vida,  muerte  y 
resurrección.  Al  recordarla  da  seguridad  y confianza  a la  comunidad 
cristiana 

Y no  solo  eso,  sino  que  abre  el  horizonte  de  la  esperanza,  porque  con 
la  justicia  gratuita  de  Dios,  que  hace  justo  al  ser  humano  a pesar  de  ser 
pecador,  las  comunidades  pueden  sobreponerse  con  valentía  haciendo 
justicia,  aun  yendo  contra  la  corriente.8 

Pablo  llega  a la  conclusión  de  que  frente  a la  precariedad  de  la  vida  y 
la  imposibilidad  humana  de  sobreponerse  a la  injusticia  de  la  que  es 
víctima  y responsable,  la  j usticia  de  Dios  capacita  a los  seres  humanos  para 
que  sean  hacedores  de  justicia  verdadera.  Jesús  fue  el  primero  y por  él 
lodos  tienen  el  acceso  a esa  gracia,  aun  los  agentes  victimarios,  si  son 
capaces  de  creer  en  el  Dios  que  resucita  a los  muertos  (cp.  Ro.  4.24 s).  Esta 
fe  en  lo  imposible  (cp.  Ro.  4.19)  le  fortalece  en  su  existencia  cotidiana, 
luchas  y peligros  (cp.  ICo.  15.3 ls). 

Como  se  puede  observar,  la  intención  principal  de  Pablo  no  es  el  de 
contraponer  la  iniciativa  de  Dios  frente  a la  del  ser  humano  en  la  acción  de 
justicia  (aún  cuando  la  recuerda  a menudo  en  sus  cartas),  ni  las  obras  a la 
fe.  Al  partir  de  la  realidad  concreta,  Pablo  no  ve  salida  posible  para  la 
realización  de  su  criatura  por  sus  propios  méritos.  Está  hablando  simple- 
mente en  términos  realistas9,  por  eso  tiene  que  pensar  en  un  Dios  que  por 
ser  justo  y amoroso  no  permite  que  los  seres  caigan  en  sus  redes  y hagan 
caer  a otros  hacia  la  m uerte.  Para  Pablo  Dios  ha  de  intervenir  en  la  historia 
anunciando  la  nueva  de  la  transformación  de  los  seres  humanos  en  her- 
manos-hermanas y sujetos  que  hacen  justicia  gracias  a la  fe  de  Jesucristo 
y a la  fe  en  Aquel  que  resucita  a los  muertos. 


d.  Apelara  una  fuerza  superior  en  el  ser  humano  que  tiene  fe, 
para  hacer  frente  al  mundo  injusto 

Las  comunidades  cristianas  en  el  tiem  po  de  Pablo  eran  insignificantes 
desde  todo  punto  de  vista  (social,  cultural,  religioso  y militar),  Pablo  sin 
embargo  afirma  a los  cristianos  de  Roma  que  si  Dios  está  con  ellos  nadie 

' Cp.  el  testimonio  de  Pablo  en  2Co.  4.7-12. 

9 La  estrategia  paulina  del  no-poder  que  plantea  Néstor  Míguez,  se  basa  precisamente  en  esta 
realidad  objetiva  No  como  los  otros  que  no  tienen  esperanza.  Ideología  y estrategia  del 
cristianismo  paulino  en  la  gentilidad.  Lectura  socio-política  de  la  Primera  carta  de  Pablo 
alos  Tesalonicenses.lesis  doctoral  presentada  enISEDET,  Buenos  Aires,  1989, págs.  614- 
644. 
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puede  contra  ellos  (Ro.  8.3 1).  Nadie  le  separará  del  amor  de  Cristo,  ni  la 
espada,  ni  el  hambre,  ni  la  persecución,  ni  la  opresión  (Ro.  8.35s). 

Dijimos  que  él  intenta  dar  seguridad  y confianza  a las  comunidades 
recordándoles  la  revelación  de  la  justicia  de  Dios  en  la  historia  por  medio 
de  Jesucristo.  Pero  esa  no  era  solo  la  finalidad  de  Dios.  Importante  era  su 
efec  tividad  :quesecumplacnlosque  siguen  u na  cond  ucta  según  el  espírtu 
(Ro.  8.4).  En  otras  palabras  que  esa  justicia  sea  hecha  por  los  que  creen  en 
que  Jesús  fue  resucitado  y “reproducen  su  imagen”  (Ro.  8.29).  El  camino 
de  la  justicia  es  la  totalidad  de  la  vida  de  fe  de  Jesús,  la  participación  de  su 
vida,  muerte  y resurrección.  Pablo  usa  el  verbo  dikaioo',  “justificar”,  para 
expresar  el  don  de  Dios  de  hacer  que  el  ser  humano  haga  justicia.10 

El  apóstol  interpela  la  fuerza  de  lo  divino  en  lo  humano  ya  que  al 
acoger  el  don  de  la  justicia  por  fe,  la  divinidad  forma  parte  de  ellos,  pues 
viven  en  Cristo  o están  en  Cristo,  y por  consiguiente,  sus  pensamientos, 
actitudes  y acciones  son  según  la  lógica  de  Dios.  Su  pensamiento  teológico 
en  esta  línea  le  lleva  a afirmar  que  son  hijos  de  Dios,  sus  herederos  y los 
coherederos  de  Cristo.  Parece  que  era  importante  para  Pablo  que  el 
bautizado  reconociese  la  fuerza  de  su  espíritu  y del  Espíritu  que  se  une  a 
él  para  testimoniar  que  tiene  el  poder  de  Dios  porque  es  hijo  libre  de  él 
(8.15-16).  Al  ser  justificado  por  Dios,  se  deja  de  ser  esclavo  de  la  ley  y del 
pecado  y se  pasa  a ser  hijo-hija  de  Dios  y se  reina  en  la  historia  (Cp.  Ro. 
5.17). 

Estos  son  los  cuatro  aspectos  fundantes  de  la  justificación  en  Pablo 
que  retomaremos  para  nuestro  intento  de  reconstrucción  de  la  justificación 
por  la  fe. 


B.  LA  JUSTIFICACION  COMO  AFIRMACION  DE  LA  VIDA  DE  TODOS 
1.  Justificación  por  la  fe  y vida  amenazada  de  los  pobres 
a.  Ley  de  exclusión,  reino  de  muerte 

Para  la  relectura  de  la  justificación  desde  América  Latina,  partimos  de 
la  vida  amenazada  de  los  pobres11  provocada  por  un  proyecto  humano  que, 


10  El  verbo  dikaioo  traduce  el  verbo  hebreo  tsedek,  en  hifil  (causativo).  Cp.  págs.  1 29  del  cap. 
IL 

11  En  este  sentido  hacemos  un  quiebre  en  los  acercamientos  pasados  y contemporáneos  sobre 
la  justificación.  Reflexionamos  no  a partir  del  “Hombre”  genérico  sino  de  los  seres  humanos 
concretos,  hombres  y mujeres  que  sufren  las  consecuencias  del  pecado  estructural  de 
nuestra  sociedad  (para  pecado  estructural:  J.  I.  Gonzáles  Faus,  Proyecto  de  hermano, 
Santander  Ed.  Sal  Tenue,  1987,  págs.  237-298),  sea  como  víctimas  sea  como  victimarios. 
Este  hecho  nos  lleva  a asumir,  o a alejamos  en  algunos  momentos,  de  ciertos  acercamientos 
de  la  tradición  protestante  clásica,  la  cual,  al  igual  que  la  católica,  no  hace  referencia  a esta 
distinción.  El  móvil  dinamizador  de  esta  propuesta  teológicano  es  pues  discutir  si  hay  o no 
en  el  ser  humano  algo  bueno,  o el  de  privilegiar  la  fe  a las  obras,  o el  de  justificar  a Dios  frente 
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por  su  espíritu  de  acumulación,  no  está  orientado  a cubrir  las  necesidades 
básicas  para  que  las  mayorías  puedan  vivir.  Como  se  orienta  bajo  la 
exigencia  de  elección  y preferencia  excluye,  en  su  planeamiento,  un  vasto 
sector  de  seres  humanos.12  La  vida  de  estos  se  vuelve  vulnerable,  está 
amenazada  permanentemente  hasta  que  la  lógica  de  este  proyecto  refor- 
mule su  orientación  hacia  la  satisfacción  de  las  necesidades  vitales  de 
todos.13 

Los  pobres,  que  son  los  excluidos  por  no  tener  acceso  a los  bienes  de 
consumo  básico,  tienen  rostros  múltiples  y su  grado  de  marginación  y 
opresión  varía  por  su  clase,  color,  etnia  y sexo.  S in  embargo,  aunque  estos 
pobres  son  sujetos  diferentes,  la  lógica  de  exclusión  los  unifica.  Su  vida. 


a la  muerte  de  los  excluidos.  Como  nuestra  preocupación  primera  es  la  condena  a muerte 
de  estos  por  el  pecado  estructural,  nuestro  móvil  es  subrayar  la  solidaridad  de  Dios  en  la 
justificación  como  una  acción  divina,  interpeladora  para  la  práctica  de  la  justicia  Estamos 
conscientes  de  que  este  no  es  “el  sentido”  de  lajustificación,  sino  uno  entreoíros,  que  intenta 
darrespuestaala  problemática  actual.  Varias  de  las  conclusiones  finales  anivel  de  discurso 
serán  las  mismas  conocidas  de  nuestra  tradición  (acción  gratuilade  Dios,  rehabilitación  del 
ser  humano,  aspecto  forense  y creacional  del  ser  humano,  perdón  de  pecados  y otras...),  sin 
embargo,  se  notará  que,  además  de  repensar  esos  dalos,  contamos  con  el  respaldo  de  nuestra 
historiaconcretadetrás  del  discurso.  Nuestrafuente  mayor  será  lateologíalatinoamericana, 
pero  tomaremos  en  cuenta  la  justificación  en  Karl  Barth  (citamos  la  edición  en  francés: 
Dogmatique  (Genéve:  Labor  et  Fides,  1957/60)  y el  Documento  de  Helsinki,  Justification 
Today,  de  laFederaciónLuteranaMundial(Studies  and  Reports.Supl.  1, 1965).  El  primero 
porque  representa  una  posición  teológica  conocida  y asumida  por  vastos  sectores  de  la 
tradición  protestante,  y el  segundo  porque  revela  la  preocupación  luterana  por  actualizar  el 
sentido  de  lajustificación  en  el  mundo  de  hoy.  Anotaremos  nuestra  divergencia  en  el  caso 
oportuno. 

12  Cp.  nota  96  del  cap.  I.  F.  Hinkelammeit  contrapone  la  satisfacción  de  las  necesidades  a 
la  satisfacción  délas  preferencias  (elección  de  productos,  tecnología...).  Esta  segunda“debe 
ser  derivada  y subordinada  a la  primera.  Si  hay  necesidades,  las  preferencias  o gustos  no 
pueden  ser  criterio  de  orientación  hacia  los  fines.  El  criterio  básico  solo  puede  serlo, 
precisamente,  el  de  las  necesidades...  La  satisfacción  de  las  necesidades  hace  posible  la 
vida ; la  satisfacción  de  las  preferencias,  la  hace  agradable.  Pero  para  ser  agradable  antes 
tiene  que  ser  posible” . (Enfasis  del  autor).  Crítica  a la  razón  utópica  (San  José:  DEI,  1984), 
págs.  240s.  Sobre  la  oposición  entre  los  criterios  de  rentabilidad  y necesidades  básicas  cp. 
también  Tecnologíay  necesidades  básicas,  Ed.  Hugo  Assmann,  resultados  del  encuentro  de 
Oaxtcpec,  México,  convocado  por  el  Consejo  Mundial  de  Iglesias  y la  Asociación  de 
Economistas  del  Tercer  Mundo  (San  José:  DEI,  1979),  págs.  13-26. 

13  Nos  inscribimos  en  la  línea  de  la  preocupación  primera  actual  en  nuestro  continente:  la 
muerte  prematura  que  se  impone  hoy  en  los  países  pobres,  y la  referencia  al  Dios  de  la  vida 
y libertador  que  opta  por  el  pobre.  Esto  es  porque  creemos  que  "la  muerte  y lainjusticiano 
son  la  última  palabra  de  la  hi  storia.  El  cristiani  smo  es  un  mensaje  de  vida,  basado  en  el  amor 
gratuito  del  Padre”,  G ustavo  G utiérrez,  fieier  en  su  propio  pozo  (Li  ma:  CEP,  1983, pág.  1 1). 
Cp.  F.  Hinkelammeit,  Las  armas  ideológicas  de  la  muerte  (San  José:  DEI,  1978);  Raúl 
Vidales,  “Teología  de  la  vida.  Teología  de  la  muerte”,  en  Cruz  y resurrección.  Presencia 
y anuncio  de  una  iglesia  nueva  (México:  CRT,  1978),  pág.  349;  Jon  Sobrino,  “La  aparición 
del  Dios  de  vida  en  Jesús  de  Nazaret”  en  La  lucha  de  los  dioses.  Los  ídolos  de  la  opresión 
y la  domesticación  de  los  dioses  (San  José-Managua:  DEI-CAV,  1980),  págs.  79-121; 
Leonardo  Bof ('.Jesucristo  y la  liberación  del  hombre  QAaáúá'.  Cristiandad,  1981).  Enrique 
Dussel,  Etica  comunitaria  (Buenos  Aires:  Paulinas,  1986).Cp.  también  Dorothee  Solle, 
Choosing  life  (Philadephia:  Fortress  Press,  1981),Ulrich  Duchrow, G lobal Economy  (Ge- 
neva:  WCC,  1987),  págs.  139-184. 
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en  tanto  amenazada  muestra  públicamente  un  rostro  desfigurado  por  la 
miseria  y la  humillación.  Hablamos  de  deshumanización. 

Se  ha  entendido  justificación  como  inónimo  de  humanización14,  esto 
es  correcto.  Sin  embargo,  generalmente  ss  ha  tocado  solo  una  dimensión 
psicológica  del  ser  humano:  el  sentirse  libre  de  culpa  y reconocerse  como 
sujeto  finito  sin  la  necesidad  de  autoafirmarse  constantemente  frente  a 
Dios,  los  demás  y él  mismo.15  Este  no  es  suficiente  en  un  mundo  dividido 
y donde  los  excluidos  irrumpen  en  la  historia.16  Hay  una  relación  profunda 


14  Según  Eberhard  Jüngel  ser  “Hombre"  no  implica  necesariamente  ser  “humano”.  El 
“Hombre”  llega  a ser  humano  cuando  se  sabe  reconocido  como  tal  por  Dios,  es  Dios  quien 
le  hace  persona  en  la  justificación;  querer  alcanzar  con  sus  acciones  este  reconocimiento  va 
contra  sí  mismo  y puede  perder  su  humanidad  (“Homo  humanas", RTP,\.  119, 1987,  págs. 
48s.).  Para  González  Faus,  la  justificación  paulina  es  “la  transformación  del  hombre  de 
inhumano  en  bueno,  y,  por  lo  tanto,  en  plenamente  humano”.  El  autor  señala  que  no  hay  úna 
palabra  que  sustituya  unívocamente  y de  manera  adecuada  la  palabra  justificación,  pero  en 
el  “horizonte  semántico  moderno”,  puede  sustituirse  por  “realización  humana”, 
“humanización”,  “rehabilitación”,  y otros.  Proyecto...,  pág.  487. 

15  Cp.  el  Doc.  J ustification  Today  sobre  el  hombre  secular  en  la  sociedad  de  competencia, 
1, 1 , y la  iglesia  actual  institucionalizada,  IH,9,  IV.4.  Ciertamente  esa  afirmación  es  bíblica 
y la  explici  tamos  varias  veces.  Pero  hay  distintos  ángulos  que  pueden  asumirse.  Kart  Barth 
asume  el  ángulo  genérico  universal  Piensa  la  justificación  a partir  del  ser  humano/ 
amhropos : todos  pecaron  -igualmente-  todos  de  igual  manera  necesitan  de  la  justificación. 
Se  trata  fundamentalmente  del  ente  pecador,  injusto,  orgulloso,  IV/1**  61,2,  pág.  197. 
Otros  acercamientos  actuales,  impactados  por  el  pecado  actual  visible  en  los  mecanismos 
de  opresión,  parten  del  ser  humano  también  como  pecador,  más  específicamente,  para 
anunciar  la  gracia  de  Dios,  parten  en  primera  instancia  del  que  oprime  y derrama  sangre 
inocente.  De  allí  la  insistencia  en  que  ese  ser  reconozca  su  culpa,  ya  que  peca  contra  Dios 
y contra  el  hermano.  Cp.  González  Faus,  Proyecto...,  págs.  393-414.  De  acuerdo  a este 
mismo  autor,  es  el  pobre  quien  hace  que  el  hombre  y la  mujer  se  conviertan  al  Señor,  porque 
le  muestra  la  verdad  del  ser  humano:  que  es  pecador,  y muestra  así  mismo  el  amor  de  Dios, 
porque  siendo  pecador  le  justifica.  “Los  pobres  como  lugar  teológico”,  en  El  secuestro  de 
la  verdad  (Santander:  Madrid,  1986),  págs.  138-143.  Por  eso  se  afirma  categóricamente  que 
el  pecado  fundamental  es  el  de  la  autoafirmación  o el  de  querer  ser  como  Dios.  Nos  parece 
que  este  es  un  aspecto  importante  de  la  justificación.  No  obstante,  nosotros  queremos,  por 
ahora,  partir  de  la  sangre  derramada,  es  decir,  “de  Abel”,  y no  “de  Caín".  Porque  nuestra 
pregunta  es  la  misma  que  la  de  G.  Gutiérrez:  “¿cómo  agradecer  a Dios  el  don  de  la  vida  desde 
una  realidad  de  muerte  temprana  e injusta?,  ¿cómo  expresar  la  alegría  de  saberse  amado  por 
el  Padre,  desde  el  sufrimiento  de  los  hermanos  y hermanas?”.  Beber...,  pág.  19. 

14  En  el  Quinto  Congreso  de  la  Asociación  Ecuménica  de  Teólogos  del  Tercer  Mundo 
(EATWOT)  en  Nueva  Delhi,  1983,  los  teólogos  se  manifestaron  sobre  la  irrupción  en  los 
siguientes  términos:  “Frente  a este  dramático  cuadro  de  pobreza,  miseria  y opresión,  y frente 
al  peligro  de  la  destrucción  total  se  ha  despertado  entre  los  oprimidos  una  nueva  conciencia 
de  la  terrible  situación.  Esta  creciente  conciencia  de  la  trágica  realidad  del  Tercer  Mundo, 
ha  causado  una  irrupción  de  las  clases  explotadas  y de  las  razas  humilladas.  Ellas  están 
irrumpiendo  del  otro  lado  de  la  historia  en  un  mundo  dominado  hasta  hoy  por  el  Occidente. 
Esta  irrupción  se  expresa  en  luchas  revolucionarias,  levantamientos  políticos  y movimientos 
de  liberación.  Es  el  surgimiento  de  grupos  religiosos  y étnicos  que  buscan  afirmar  su  propia 
identidad,  de  las  mujeres  que  piden  reconocimiento  e igualdad,  de  los  jóvenes  que  protestan 
contra  el  sistema  de  valores  dominante.  Esta  es  una  irrupción  de  todos  aquellos  que  luchan 
por  un  desarrollo  integral  y por  su  pleno  derecho  a ser  parte  de  la  historia”.  Documento  del 
V Congreso  de  EATWOT,  11/26.  Teología  desde  el  Tercer  Mundo.  Documentos  finales  de 
los  cinco  congresos  internacionales  de  la  Asociación  Ecuménica  de  Teólogos  del  Tercer 
Mundo  (San  José:  DEI,  1982),  pág.  82. 
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entre  la  deshumanización  psicológica  -bajo  la  dimensión  de  sentir  la 
necesidad  de  aprobación  como  ser  humano-,17  y la  deshumanización  cor- 
poral, cultural  y social;  es  decir,  donde  se  palpan  las  huellas  de  la  desnu- 
trición y de  la  insignificancia. 18 

La  muerte  ronda  entre  el  hambre  y la  insignificancia.  Allí  está  el 
reinado  del  pecado  legitimado  por  la  ley  de  la  exclusión. 

Es  un  reino  de  muerte  no  porque  esté  muerto  sino  porque  mata;  está 
vivo  y su  vida  se  mantiene  al  absorber  la  sangre  de  los  excluidos.  Se  trata 
del  ídolo  -no  falso  sino  verdadero-  que  se  impone  como  señor.19  La 
intención  de  su  lógica  no  es  matar  en  sí,  pero  como  su  justicia  está  orientada 
a dar  vida  a algunos  de  la  humanidad,  el  resto  queda  excluido  y su  vida  es 
amenazada  por  los  vaivenes  de  las  pulsaciones  de  la  lógica  que  se  sustenta 
por  la  exclusión.  La  angustia  se  añade  a la  experiencia  del  hambre  o a la 
amenaza  de  la  vida.20 

Este  reino  de  pecado,  repetimos,  tiene  una  lógica  orientada  hacia  la 
muerte  y hacia  allá  arrastra  todo  lo  que  encuentra  a su  paso.  Toda  ley  que 
eche  sus  raíces  en  este  reino  está  condenada  a la  atracción  o arraso  de  esta 
lógica,  aun  cuando  la  ley  sea  buena  o intente  orientar  hacia  la  vida.21  Por 
lo  tanto  es  un  reino  injustificable  que  solo  atrae  sobre  sí  la  ira  de  Dios.  Pues 
en  definitiva  la  verdad  ha  sido  aprisionada  en  la  inj  usticia  como  en  tiempos 
de  Pablo,  por  causa  de  su  supuesta  bondad  y piedad. 


17  Desde  el  ángulo  de  la  teología  feminista,  Elizabeth  Moltmann-Wendel  recalca  la 
importancia  de  la  justificación  por  la  fe  como  aceptación  radical  de  sí  mismo.  El  reconocerse 
buena,  íntegra  y hermosa  en  contraposición  con  los  sentimientos  de  culpa  y vergüenza 
promovidos  por  la  sociedad  androcéntrica  es  parte  de  la  humanización.  A LandFlowing  with 
Milk  and  llonery.  Perspectives  on  Feminist  Theology  (New  York:  Crossroad,  1988),  pág. 
161-165. 

'*  G.  Gutiérrez  ve  en  los  pobres,  las  mujeres  y los  indígenas  a los  insignificantes  para  la 
sociedad.  Hablar  de  Dios  desde  el  sufrimiento  del  inocente  (Lima:  CEP,  1986),  pág.  223. 
19  Sobre  “la  verdad”  del  ídolo  se  expresa  H.  Assmann:  “Muy  por  el  contrario  de  lo  que 
podríamos  suponer,  los  dioses  falsos  no  solo  existen,  sino  que  gozan  de  buena  salud! 
Muchos  son  sus  adoradores  y los  invocadores  de  su  providencia,  de  su  amor  y su  poder... 
Labúsquedadel  Dios  verdadero  en  esta  luchade  los  dioses,  nos  lleva  al  discernimiento  anti- 
idoláirico  de  los  dioses  falsos,  de  los  fetiches  que  matan  y sus  armas  religiosas  de  muerte...” 
(La  lucha  de  los  dioses...,  pág.  7).  Según  Pablo  Richard,  “En  un  mundo  oprimido,  la 
evangelización  debe  enfrentarse  fundamentalmente  con  laidolatría  y no  con  el  ateísmo.  El 
mundo  opresor  es  hoy  día  un  mundo  de  fetiches,  de  ídolos,  de  sacerdotes  y teólogos” 
(“Nuestra  lucha  es  contra  los  ídolos”,  en  La  lucha...,  ibid.,  pág.  9.  H.  Assmann  afirma  que 
“es  imposible  rehacer  la  teología  del  pecado,  de  la  gracia  y de  los  designios  de  Dios  desde 
los  pobres,  sin  denunciar  el  carácter  idolátrico,  estructural  y persistente  de  la  teología  de  la 
dominación,  desmontaje  que  no  se  da  en  el  puro  ámbito  teológico”,  “Iglesia  desde  los  po- 
bres”, en  Cruz  y resurrección,  pág.  288.  Cp.  E.  Dussel  sobre  el  capital  como  ídolo.  Etica 
cristiana,  págs.  18,33,  145-148, 173. 

30  La  angustia  que  disminuía  la  vida  de  Lulero,  debido  a su  inseguridad  de  su  salvación 
eterna,  se  traduce  ahora  en  la  angustia  que  experimentan  los  pobres  en  su  vida  concreta 
amenazada  por  el  hambre,  la  represión  y la  insignificancia. 

21  El  problema  que  Pablo  observó  en  la  práctica  de  sus  contemporáneos  del  primer  siglo  fue 
que  incluso  aquellos  que  tenían  una  ley  justa  y santa,  eran  incapaces  de  hacer  la  justicia,  en 
el  antiguo  eon.  Cp.  págs.  1 19-121  del  cap.  II. 
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Deirás  de  esta  realidad  se  lee  una  parodia  teológica  vinculada  a la 
justificación  gratuita,  pero  en  su  polo  opuesto:  justificación  por  los  mé- 
ritos. El  sistema  orientado  con  el  criterio  de  rentabilidad  y preferencia 
pregona  la  salvación  por  medio  de  la  ley  de  la  máxima  ganancia  (actualizada 
hoy  en  la  privatización22).  Es  la  ley  del  mérito.  Todos  aquellos  que  quieren 
ser  reconocidos  como  sujetos  dignos  delante  del  mundo  y salvarse  deben 
someterse  a la  ley  de  acuerdo  a sus  propios  recursos.  Como  la  salvación  se 
alcanza  por  méritos  (sociales,  económicos  y culturales),  muchos  quedan 
fuera  y se  pierden.  Estos  son  los  “condenados  de  la  tierra”.  No  hay  perdón 
para  ellos  porque  el  sistema  no  conoce  la  dimensión  de  la  gracia  ni  de  la 
fe.  Incluso  la  única  propuesta  de  salida  -el  préstamo-,  conduce  también  a 
la  muerte,  porque  el  pago  de  la  deuda  es  la  muerte.23 

Este  reino  necrófilo,  aunque  apunta  hacia  laetemidad  por  su  capacidad 
de  acomodo  y reajustes,  lleva  en  su  seno  el  germen  de  su  propia  condena 
a la  destrucción  total,  no  solo  la  de  los  excluidos.  Porque  a la  larga  esto 
equivale  a muerte  para  todos.  Al  matar  al  ser  humano  y a su  mundo  que  le 
rodea,  se  destruye  a sí  mismo  como  humano.24  La  deshumanización  está 
presente,  pues,  no  solo  en  el  pobre  e insignificante,  sino  también  en  el 
asesino  y poderoso.  En  el  acto  de  matar  se  pierde  toda  calidad  humana  y 
se  da  lugar  a la  irracionalidad.  No  hay  espacio  para  la  afectividad,  el  amor, 
el  sabor  de  la  vida  y los  deseos  de  vivir. 

Es  por  eso  que  la  sentencia  de  esta  lógica  es  condena  de  muerte  para 
todos:  los  asesinados  y los  asesinos.  Condena  a la  nada,  la  muerte  eterna. 
Y esta  sentencia,  si  se  cumple,  hace  desaparecer  a Dios  mismo  de  la 
historia  humana,  porque  Dios  es  Dios  de  vivos.25 

Sin  embargo,  a pesar  de  la  potencia  de  este  reinado,  los  que  creen, 
como  Pablo,  que  la  gracia  de  Dios  sobreabunda  donde  abunda  el  pecado 
(cp.  Ro.  5.20),  dan  cuenta  de  otra  lógica  impulsada  por  el  Dios  de  la  vida. 


22  Cp.  págs.  42s.  del  cap.  I. 

23  Cp.  Raúl  Vidales,  “Pagar  es  morir,  queremos  vivir”.  Poros,  (1987)  n.6;  cp.  pág.  43s.  y nota 
97  del  cap.  I. 

24  Pablo  Richard  escribe:  “El  pecador  va  muriendo  en  su  pecado.  Hay  un  límite.  Cuando  llega 
a ese  límite,  el  pecado  mala  al  pecador.  Todo  criminal  se  transforma  en  bestia  y la  bestia 
termina  malandoal  criminal.  La  fuerza  espiritual  de  la  iglesia  de  los  pobres  (San  José:  DEI, 
1987),  pág.  124. 

25  Es  aquí,  y solo  aquí,  que  entendemos  la  profunda  significación  de  la  temprana  (1 9 1 9)  y 
oportuna  afirmación  del  No  de  Karl  Barth  a todo  aquello  que  signifique  autoafirmación, 
prepotencia  humana,  orgullo  e insolencia  frente  al  Dios  totalmente  otro,  en  la  realidad  de 
progreso  y abundancia  que  parece  no  tener  límites  (Karl  Barth,  L’épilre  aux  Romains, 
Genéve,  Labor  et  Fides,  1967,  pág.  44).  Su  conocido  Sí  al  ser  humano  y la  creación,  lo 
pronunciará  más  larde,  cuando  afirme  la  humanidad  de  Dios  en  Jesucristo  (“La  humanidad 
de  Dios,  EnsayosTeológicos,  Barcelona:  Herder,  1 978).  Jorge  Pixley  señala  la  importancia 
de  mantener  en  tensión  estas  dos  afirmaciones  de  Barth.  Bíblicamente  equivaldría  a saber 
conjugar  Eclesiastés  5.2  y el  Salmo  8.4  (cp.  “Un  teólogo  europeo  de  la  encamación”,  en 
Xilotl,  v.2  (1988)  n.l , págs.  75-84).  Klauspeter  Blaser,  hablando  de  Karl  Barth,  hace  ver, 
incluso,  que  reclamarle  al  ser  humano  su  manera  autónoma  de  poseerse  a sí  mismo  y auto- 
elevarse  significa  ya  para  él  una  liberación.  Karl  Barth  1886-1986.  Combáis- Idées- 
Reprises  (Bem:  Peter  Lang,  1987),  pág.  127. 
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Su  sentencia  se  resuelve  en  justicia  para  todos.  Y la  justicia  de  Dios  se 
revela  para  que  haya  “vida  en  abundancia”  (cp.Jn.  10.10).  Como  es  para 
lodos, no  haceclección,  al  contrario,  reacciona  contraías  preferencias.  Por 
amor  al  excluido,  rechaza  la  condena  a muerte  tanto  para  el  condenado 
como  para  el  que  condena  a muerte.26  Al  rechazar  la  condena  y sentenciar 
la  vida  para  todos,  la  lógica  condenatoria  pierde  su  valor  y se  desvanece. 
Este  anuncio  es  una  afirmación  promesa  que  pertenece  al  “tiempo  largo”,27 
es  escatológica  y siempre  válidaen  “los  tiempos  cortos”  de  la  historia,  para 
todos  los  que  creen. 

Por  eso,  antes  que  justificación,  en  el  sentido  clásico  del  término,28  hay 
propuesta  efectiva  de  vida  para  lodos  justificación  en  términos  bíblicos-, 
y anuncio  de  muerte  para  el  pecado.29 

Justificación  apunta  a un  proceso  de  vivificación  donde  el  promotor 
de  la  vida  es  el  que  resucita  a los  muertos  y llama  lo  que  no  es  a ser.30  Esta 
es  la  promesa  a la  cual  el  pobre  se  aferra  por  fidelidad  a sí  mismo,  es  decir 
a su  condición  de  humano,  o,  lo  que  es  lo  mismo,  por  fidelidad  a su 
creador.31  Creado  por  el  Dios  de  la  vida,  con  la  vocación  de  vivir  como 
hermano(a)32  y de  dar  vida  tiene  como  destino  recuperar  su  humanidad 


26  Cuando  se  habla  de  amor  preferencial  de  Dios  por  los  pobres  es  porque  precisamente  se 
está  contra  la  actitud  de  marginación.  Su  amor  efectivo  consiste  en  que  no  haya  más  pobre  s. 
En  el  cumplimiento  del  amor  al  próximo  se  busca  la  superación  de  favoritismos  discrimi- 
natorios. 

27  La  terminología  “tiempo  largo”  y “tiempo  coito”  la  tomamos  de  Sergio  Spoerer  .América 
Latina:  los  desafíos  del  tiempo  fecundo  (México:  Siglo  XXI,  1980),  y de  Raúl  Vidales, 
Utopía  y liberación:  el  amanecer  del  indio  (San  José:  DEI,  1988).  Nosotros  le  damos  una 
connotación  teológica:  etemidad/historicidad;  universalidad/particularidad. 

24  Perdón  de  pecados,  declaración  exclusiva  de  justicia  forense,... 

29  ¿No  es  en  este  sentido  que  K.  Barth  afirma  la  elección  divina  por  el  ser  humano  en 
Jesucristo  desde  la  eternidad?  Dogmatique,  ü/2*  32,33. 

30  En  nuestro  capítulo  anterior  hemos  subrayado  la  importancia  de  la  relación  entre 
justificación  por  la  fe  y resurrección.  El  Documento  de  Helsinki  señala  las  dificultades  que 
ha  generado  la  comprensión  de  la  justificación  centrada  en  laCruz  para  la  vida  cristiana,  por 
no  considerar  la  resurrección  con  la  misma  intensidad,  Justification  Today,  V.18.  J. 
Moltmann  también  11  amaareconsiderarlaresurrccción  en  lajustificación  (cp.DerWegJesu 
Christi:  Christologie  inmessianischeDimensionen,  M linchen,  1989,  pág.  208).  Tradicional- 
mente se  ha  subrayado  lajustificación  en  relación  con  la  muerte  de  Jesús  en  lacruz  (Lulero, 
Karl  Barth).  Nuevas  contribuciones,  al  relacionar  lajustificación  con  la  creación  del  ser 
humano,  salen  un  tanto  del  marco  de  la  cristología  al  enfatizar  la  manifestación  del  Dios 
Creador  (Kásemann,  Stuhlmacher).  Nosotros  intentamos  privilegiar  la  relación  entre  la 
justificación  y laresurrección  (aunque  esta  siempre  como  “hija  de  lacruz”).  De  esta  manera 
hacemos  partícipes  a la  Trinidad  en  el  evento  de  lajustificación:  el  Padre,  Dios  creador, 
resucita  a Jesús  de  los  muertos;  la  vida  de  fe  de  Jesús,  su  muerte  y resurrección  es  contada 
como  justificación  para  todos  los  que  creen  en  el  Dios  que  tiene  el  poder  de  resucitar,  y el 
Espíritu  renueva,  orienta,  consolida  y da  testimonio  de  esta  fe. 

31  De  acuerdo  a L.  Boff,  “El  hombre  esta  invocado  a ser  totalmente  él  mismo  en  la  realización 
de  todas  las  capacidades  que  laten  dentro  de  su  naturaleza.  El  está  constituido  como  un  nudo 
de  relaciones  volcado  para  todas  las  direcciones,  para  el  mundo,  para  el  otro  y para  el 
Absoluto”  (O  destino  do  homem  e do  mundo,  Petrópolis:  Vozes,  1973,  pág.  26). 

32  Proyecto  de  hermano  y proyecto  de  hijo  de  Dios  se  corresponden,  el  ser  humano  es 
hermano  porque  es  hijo  de  Dios.  Cp.  González  Faus,  Proyecto...,  pág.  12. 
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auténtica  (a  imagen  y semejanza  del  Dios  de  vivos);  humanidad  pisoteada 
por  el  otro  que  también  posee  una  imagen  mutilada  de  Dios.  Pues,  como 
dice  Leonardo  Boff,  toda  la  creación,  incluyendo  el  ser  humano  está 
“vocacionada  para  Dios  a fin  de  formar  con  él  una  radical  unidad  en  la 
riqueza  de  las  diferencias”.33  Los  “vencidos  y humillados”  tienen  futuro, 
y los  “vencedores  y arribistas”  encuentran  sentido  a la  vida.34 


b.  La  recuperación  de  la  imagen  de  Dios 

La  primera  señal  de  vida  es  el  redescubrimiento  de  la  imagen  de  Dios35 
en  la  humanidad  ahogada  por  el  pecado,  allí  donde  acecha  la  muerte:  en  el 
hambre  y la  insignificancia.  Se  trata  de  sentir  la  pulsación  de  Dios  “en  los 
infiernos”  y experimentar  la  gracia  en  el  basurero.36 

El  ser  humano  fue  creado  por  Dios  a su  imagen  y semejanza  para 
convivir,  vivir  y dar  vida.  En  el  momento  que  mata  o es  matado  su  imagen 
divina  se  rompe:  hay  deshumanización  y falta  de  Dios  por  su  imagen 
divina  rota.  Como  su  tarea,  la  de  reencontrar  su  vocación  de  vida,  se  da  en 
una  sociedad  que  la  niega  rotundamente  por  estar  construida  no  con 
cimientos  del  Dios  de  la  vida,  sino  alrededor  de  un  ídolo  creado  que  exige 


33  Dios  será  siempre  Dios  y la  criatura  siempre  criatura.  Boff,  O destino...,  pág.  26. 

34  Ibid.,  pág.  26s. 

33  González  Faus  resume  los  distintas  respuestas  de  carácter  material  o formal  al  contenido 
delaimagende Dios: Proyecto. ...págs. 94-120.  Comodiceelmismoautor.ningunalaagola 
y todas  sirven  de  acceso  a ese  contenido.  A González  Faus  le  preocupa  mantener  la  sana 
tensión  (o  escisión)  entre  crealuridad  e imagen  de  Dios:  “la  imagen  de  Dios  no  es  solo  pura 
y fácil  continuidad  con  la  crealuridad  humana.  A la  vez  que  continuidad,  laimagen  resulta 
niptura,  vértigo  y salto  ala  creaturidad”.  A lo  largo  de  todo  su  libro  subraya  laimportancia 
de  constatar  “la  escisión  humana  entre  armonía  y dificultad,  entre  sensación  de  positividad 
y sentimiento  “trágico”.  Sin  negar  estaimportanci a,  y acogiendo  como  buenas  las  respuestas 
que  la  teología  ha  dado  en  la  definición  de  imagen  de  Dios,  queremos  señalar  en  nuestro 
discurso  particular  (ubicado  al  inicio  de  esta  década  de  los  noventa,  y en  un  continente 
específico,  A.L),  la  importancia  de  relacionar  la  ¡mago  Dei  a la  dignidad  del  ser  humano 
como  persona  y sujeto  histórico.  El  pobre,  la  mujer,  el  indígena,  el  negro,  el  minusválido  y 
otros  excluidos,  exigen  ser  reconocidos  como  sujetos,  porque  ese  es  un  derecho  divino 
otorgado  en  la  creación  a todo  ser  humano.  Imagen  de  Dios  como  dignidad  de  la  persona 
humana,  implica,  como  afirma  González  Fauz,  “un  elemento  de  grandeza  y de  misterio 
absoluto  en  el  otro,  que  exige  un  respeto  total,  que  impide  la  condena  radical  y prohíbe  la 
manipulación  del  otro.  Y un  elemento  que  no  debe  ser  negado  por  los  demás,  aunque  el 
hombre  lo  haya  desconocido  o destrozado  en  sí  mismo,  o coexista  en  él  con  una  gran  dosis 
de  imagen  ‘satánica’”,  Ibid.,  pág.  100.  Por  algo  los  pobres  de  las  comunidades  cristianas 
populares,  hombres  y mujeres  en  general,  gustan  repetir  constantemente,  sin  más,  que  son 
hijos  e hijas  creadas  a imagen  y semejanza  de  Dios. 

36  En  definitiva  este  es  el  drama  que  se  plantea  Gustavo  Gutiérrez  en  Hablar  de  Dios..., 
¿cómo  hablar  del  amor  de  Dios  en  medio  de  tan  profundo  desprecio  por  la  vida  humana? 
Para  él  “Job  señala  una  pauta  a través  de  su  vehemente  protesta,  su  descubrimiento  del 
compromiso  concreto  con  el  pobre  y con  el  que  sufre  injustamente,  su  enfrentamiento  con 
Dios  y a través  del  reconocimiento  de  la  gratuidad  de  su  proyecto  sobre  la  historia  humana”, 
pág.  223. 
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sacrificios  humanos37,  su  tarea  se  vuelve  absurda  y escandaloza  para  el 
incrédulo;  y para  el  que  cree,  una  empresa  realizable  solo  en  los  niveles  de 
la  imposibilidad.  ¿Cómo  encontrar  la  imagen  de  Dios  en  la  muerte? 

Para  que  los  hombres  y mujeres  recuperen  su  imagen  humana  autén- 
tica, es  decir,  de  Dios,  la  sola  idea  de  la  revelación  de  su  justicia 
pronunciada  desde  laetemidad  es  insuficiente.  Esta  tiene  que  manifestarse 
en  las  fronteras  de  la  historia  humana.38  Y tiene  que  manifestarse  en  el 
cuerpo.  Porque  así  como  la  injusticia  enseña  las  heridas  mortales,  así 
también  la  justificación  ha  de  mostrar  las  marcas  de  la  vida  fecunda.  El 
encuentro  entre  los  seres  humanos  y Dios  (lo  divino-humano)  se  hace, 
pues,  imprescindible,  en  el  espacio  de  los  “tiempos  contables”.  Habrá  que 
recurrir  a la  humanidad  de  Dios.39 

Aunque  lodos  los  seres  humanos  muestran  una  imagen  rota  de  Dios 
(los  victimarios  y víctimas).  Dios  escoge  un  lugar  de  encuentro  para  que 
su  imagen  se  reproduzca  en  todo  ser  viviente.  Elige  no  para  excluir,  sino 
precisamente  para  negar  la  exclusión  incluyendo  a todos  a partir  de  estos. 
Escoge  preferencialmente  el  lugar  del  excluido  que  grita  a Dios  su 
abandono;  que  sabe  que  es  excluido  y que  reclama  al  Dios  de  la  vida  su 
ausencia. 

Allí  en  el  grito  del  ¡Dios  mío,  por  qué  me  has  abandonado!,  o el  de 
¡ hasta  cuándo! , o el  de  ¡por  qué! , se  palpa  la  pulsación  de  la  imagen  divina 
en  el  ser  humano,  que  a pesar  de  rota,  no  ha  sido  exterminada  del  todo.  En 
este  paso  del  hablar  a Dios,  -y  no  sobre  Dios-,  y de  saber  que  El  oye,  se 
engendra  la  esperanza  en  la  vida  Son  los  deseos  de  vivir  manifestados  en 
el  clamor  de  los  oprimidos,  que  descubren  la  imagen  de  Dios,  aquel  que 
antes  de  hablar,  escucha  los  dolores  de  su  pueblo.40  Al  sentirse  escuchado 


37  Para  Julio  de  Santa  Ana,  las  leyes  del  mercado  “libre”  se  traducen  en  violencia  sacrificial, 
“Costo  social  e sacrificio  aós  ídolos”,  en  Divida  externa  e igrejas.  Urna  visáo  ecuménica" 
(Río  de  Janeiro:  CEDI,  1989),  págs.  82.  Dussel  identifica  al  ídolo  con  el  capital:  “El  capital 
tiene  la  pretención,  como  un  verdadero  dios,  de  producir  ganancia,  ‘desde  la  nada’  {ex 
nihilo).  Su  carácter  idolátrico,  fetichista,  ignora  el  origen  de  todo  el  valor  que  contiene,  que 
ha  acumulado.  Cree  que  es  él  mismo  el  que  lo  ha  producido.  La  persona  del  trabajador  es 
nada  en  dicho  proceso".  Etica...,  págs.  145,  173. 

31  La  revelación  de  Dios,  su  nombre,  está  siempre  ligada  a una  historia  que  da  a conocer  a 
Dios:  historia  de  liberación,  de  muene  y de  resurrección,  de  envío  al  mundo.  K.  Blaser, 
Esquisse  de  la  Dogmatique  (Lausanne:  UNIL,  1985),  pág.  14. 

39 1 lacia  el  final  de  su  vida  Kaii  Barth  (1956)  habló  de  lahumanidad  de  Dios.  Lastimosamente 
poco  se  conoce  esta  afirmación  de  Barth,  por  su  tan  extendido  y asumido  Dios  lejano.  Para 
el  viejo  Barth,  la  divinidad  de  Dios  tiene  carácter  de  humanidad  en  tanto  que  la  manifiesta 
no  en  el  varío  de  un  ser-para  sí  divino,  sino  que  lo  hace  en  el  hecho  de  que  existe,  habla  y 
acida  como  compañero  del  ser  humano.  “La  humanidad  de  Dios",  Ensayos  teológicos 
(Barcelona:  Hcrder,  1 978),  pág.  17,  “Su  libre  afirmación  del  hombre,  su  libre  participación 
en  él,  su  libre  intervención  en  favor  de  él,  eso  es  lo  que  constituye  la  humanidad  de  Dios”. 
Ibid.,  pág.  21 . En  Jesucristo  “se  ha  decidido  de  una  vez  para  siempre  que  Dios  no  está  sin 
el  hombre”.  Ibid. 

40  “El  pueblo  clama  y Dios  oye”  es  el  moviento  típico  que  encontramos  en  la  memoria  de 
su  pueblo  en  el  A.T.  Cp.  Pablo  Richard,  Cristianismo,  lucha  ideológica  y racionalidad 
socialista  (Salamanca:  Sígueme,  1975),  pág.  75. 
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y entrar  en  diálogo  con  ese  Dios  que  escucha,  el  excluido  recupera  su 
imagen  divina  que  implica  la  dignidad  del  ser  humano,  persona,  sujeto.  La 
fe  en  la  factibilidad  de  la  vida  alumbra  en  él  su  imagen  divina. 

Esta  fe  en  la  posibilidad  de  la  vida  tiene  su  asidero  en  la  fe  en  la 
solidaridad  de  Dios.  Y ésta  en  su  manifestación  del  Dios  humano.  En  la 
humanidad  de  Jesús  encontramos  a ese  Dios  solidario.41  La  misma  revelación 
escrita  la  enseña.  Hay  una  relación  estrecha  entre  Jesús  y los  excluidos.  La 
historia  de  los  excluidos  la  leemos  en  la  historia  antigua  de  la  vida  y muerte 
de  Jesús  en  la  cruz42,  y esta  historia  a su  vez,  nos  revela  en  toda  su  crudeza 
este  reino  de  hoy,  que  usurpa  el  puesto  de  Dios,  desplaza  al  Hijo  y rompe 
la  imagen  divina  en  el  ser  humano.  La  justicia  de  Dios  se  revela  en  la 
historia  de  la  vida  concreta  de  fe  de  Jesús  de  Nazaret,  que  murió  y fue 
resucitado,  y esa  misma  vida  revela  la  injusticia  del  reino  de  la  muerte,  del 
pecado  y de  la  ley. 

La  fuente  de  esta  revelación  de  su  justicia  está  en  la  fe  en  la  resu- 
rrección del  condenado  a muerte  en  la  cruz.  No  está  en  la  muerte  en  sí.  Si 
estuviera  en  la  muerte  no  hubiera  diferencia  con  tantos  crucificados  ino- 
centes de  su  tiempo,  o incluso  con  los  profetas.  Tampoco  está  en  la  resu- 
rrección a secas  -las  religiones  circunvecinas  tenían  dioses  que  resucita- 
ban-, sino  en  el  creer  que  Dios  resucitó  precisamente  a aquel  excluido  que 
siendo  justo  a sus  ojos  (y  a los  ojos  de  los  pobres)  fue  crucificado.43 

Jesucristo  es,  pues,  en  la  cruz  el  excluido  por  excelencia.44  En  el 
momento  más  álgido  fue  abandonado  por  todos,  incluyendo  a Dios  y sus 
amigos.45  Allí  grita  Jesús  su  abandono,  allí  lleva  el  excluido  los  dolores  de 
Dios. 

Pero  allí  también  grita  Dios  Padre  su  veredicto:  justicia  y justificación 
para  todos,  en  diametral  oposición  contra  la  condena  de  muerte  para  los 

41  Cp.  L.  Boff,  Pasión  de  Cristo-Pasión  del  mundo  (Santander  Sal  Terree,  1980),  pág.  12. 
El  himno  crisiológico  de  Flp.  2.5-1 1 ilustra  este  pasaje  de  solidaridad  de  Dios. 

42  “Jesús  no  está  solo  en  la  cruz,  -escribe  L.  Boff  en  un  poema  en  portugués-  Están  sus 
seguidores.  Asumen  su  causa,  imitan  su  vida  y siguen  su  destino.  Hay  también  el  ejército 
de  los  crucificados.  Ellos  son  invisibles.  Están  crucificados  en  el  otro  lado.  La  cruz  tiene 
siempre  dos  lados,  el  del  Maestro,  el  de  los  discípulos,  y el  de  todos  los  sufridos  de  este 
mundo.  T odos  ellos  están  en  el  corazón  de  Jesús.”  L.  Boff-Nelson  Porto,  Francisco  deAssis. 
Homem  do  paraíso  (Petrópolis:  Vozes,  1986).  La  historia  de  los  asesinados  desde  el  co- 
mienzo del  mundo  viven  con  Jesús.  L.  Boff,  Pasión  de  Cristo...,  pág.  23 1 . 

43  El  evento  de  la  justificación  está  en  que  Jesús  fue  resucitado  como  prueba  de  su  inocencia 
frente  a la  condena  (cp.  P.  Miranda,  op.  cit.,  pág.  223);  porque  su  condena  a muerte  en  la 
cruz  es  la  consecuencia  de  su  vida  de  fe.  Jon  Sobrino,  Cristología  desde  América  Latina 
(México:  CRT,  1977),  págs.  150-162. 

44  El  Jesucristo  crucificado  revela  identidad  de  Dios:  “Poder  de  los  débiles”  que  se  pone  de 
lado  de  las  víctimas  de  la  historia,  “esa  es  su  identidad”.  K.  Blaser,  Esquisse...,  pág.  15. 

45  Jon  Sobrino  hace  ver  el  escándalo  de  este  abandono  de  Dios  y cómo  la  tradición  desde  sus 
inicios  intentó  darle  un  sentido  positivo  al  por  qué  de  la  cruz,  y se  centró  más  en  Jesús  como 
el  Hijo  de  Dios  y su  poder.  Se  ha  olvidado,  añade,  déla  verdad  cristiana  de  que  Dios  mismo 
estaba  en  la  cruz  de  Jesús;  y esto  ha  generado  como  consecuencia  el  no  buscar  a Dios  donde 
él  está,  “que  cristianamente  no  es  sólo  la  resurrección,  sino  lacruz,  y en  su  versión  histórica 
no  es  la  belleza,  el  poder,  la  sabiduría,  sino  las  cruces  reales  de  los  oprimidos.”,  Cristolo- 
gía..., pág.  150. 
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excluidos.  El  acto  de  la  resurrección  del  excluido  Jesús,  marca  la  efectividad 
del  veredicto  de  justicia  para  todos:  la  justificación  (cp.Ro.4.25).  Por  este 
Jesús  resucitado  de  la  cruz,  todos  son  hechos  justos.  Somos  justificados 
por  los  méritos  de  Jesucristo,  realizados  en  su  práctica  que  le  llevó  a la 
muerte.  En  oposición  a Adam,  es  esta  su  obra  de  justicia  que  procura  toda 
la  justificación  (Ro.  5.18);  es  por  su  obediencia  a la  voluntad  de  vida  del 
Padre  que  todos  son  constituidos  justos  (Ro.  5.19).46  El  es  entonces  el 
primero  resucitado  (y  justificado  de  muchos).  En  él  se  hace  factible  la 
promesa  de  la  resurrección  del  cuerpo  de  todos  (ICo.  15.20s). 

Los  excluidos  al  percatarse  que  su  historia  coincide  con  la  de  este 
Dios-humano,  y que,  teniendo  la  dignidad  de  un  Dios,  grita  también  como 
ellos,  recobran  la  confianza  en  sí  mismos.47  Porque,  como  dice  Bonhoefer, 
“solo  un  Dios  que  sufre  puede  salvarnos”.4®  Toman  conciencia  de  que  no 
están  solos,  que  Dios  está  con  ellos  gritando  al  unísono,  como  lo  estuvo 
en  su  Hijo.  Brota  allí  la  fuerza  de  la  fe  en  aquel  que  vence  a la  muerte  de 
la  cruz.  El  ser  justificado  implica,  entonces,  recobrar  en  la  fe  la  imagen  de 
Dios,  la  dignidad  de  ser  humano  creado  para  la  vida  y para  recrear  ésta  en 
justicia.  Esta  es  la  experiencia  de  la  justificación  por  la  fe,  concedida  en  el 
juicio  de  Dios  a su  favor. 

No  hay  cabida  aquí  para  abrir  un  debate  sobre  fe  u obras.  La  expe- 
riencia de  sentirse  ser  humano  digno,  sujeto  con  decisión  en  la  historia, 
capaz  no  solo  de  resistir  sino  de  transformar  la  realidad  que  le  mata,  invoca 
solo  a una  experiencia  de  gratuidad,  a acoger  la  vida  como  un  don  que  vale 
la  pena  defender  porque  allí  se  juega  el  todo  del  ser  humano 49 


c.  La  solidaridad  como  raíz  de  la  justificación 

De  acuerdo  a lo  mencionado  arriba,  la  justificación  como  afirmación 
de  la  dignidad  y justicia  funda  sus  raíces  en  la  solidaridad:  Dios  se 
solidariza  con  lo  humano  en  Jesucristo,  prototipo  del  excluido.50  Al 

44  Cp.  págs.  126s.  del  cap.n. 

47  La  discusión  sobre  la  negatividad  de  la  autoafirmación,  de  la  autoconfianza  y peligro  de 
engrandecerse  sobre  Dios,  no  cabe  aquí.  El  despersonalizado  necesiia  reconocerse  como 
sujeto  creador  para  sentirse  digno,  hijo  libre  de  Dios. 

48  Frase  de  Dietrich  Bonhoefer,  retomada  en  las  cristologías  de  Jon  Sobrino  ( Cristología ...) 
y Leonardo  Boff  ( Jesucristo  y la  liberación  del  hombre  (Madrid:  Cristiandad,  1981). 

49  Como  dice  G.  Gutiérrez,  la  experiencia  de  la  gratuidad  del  amor  de  Dios  -dato  primero 
de  la  fe  cristiana-  no  sólo  se  sitúa  como  en  un  paréntesis  histórico,  sino  que  da  al  devenir 
humano-ydesdedentro-.su  total  significación.”  Beber...,  pág.  169.  En  este  sentido,  “creer 
en  Dios  será,  en  última  instancia,  vivir  nuestra  vida  como  don  suyo  y ver  todo  lo  que  en  ella 
ocurre  como  manifestaciones  de  ese  don”,  ibid.,  pág.  166.  No  se  ignora  con  esto  la 
consistencia  propia  de  la  historia,  insiste  G.  Gutiérrez,  al  contrario,  se  penetra  en  su  sentido 
más  hondo.  Ibid. 

50  En  una  teología  “desde  el  reverso  de  la  historia”  (expresión  acuñada  por  G.  Gutiérrez, 
Teología  desde  el  reverso  de  la  historia,  Lima:  CEP,  1977)  llamamos  solidaridad  a lo  que 
Barthllamareconciliación.  Mientrasél  tiene  su  miradafijaen  el  serhumanocomo  pecador 
(por  el  orgullo,  inercia  y mentira),  nosotros  lijamos  nuestra  mirada  en  el  que  sufre 
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hacerlo,  convoca  a todos  los  hombres  y mujeres  de  la  tierra  a la  práctica  de 
la  hermandad  basada  en  su  justicia.  Es  gracias  a la  solidaridad  de  Dios, 
manifestada  en  el  primero  de  muchos,  que  el  ser  humano  redescubre  su 
imagen  divina,  como  un  ser  justificado  por  Dios,  y es  por  medio  de  la 
práctica  de  ella  que  la  justificación  se  vuelve  tangible.51  Porque  “...  la 
praxis  cristiana  no  es  solo  la  consecuencia  de  la  metanoia  anterior,  sino  el 
modo  de  hacer  esa  metanoia  real  y no  meramente  pensada  o sentida”.52 

Leemos  la  solidaridad  como  señal  de  la  justificación  en  dos  figuras: 
la  solidaridad  de  amigos  en  el  encuentro  fecundo  de  dos  logos:  Dios-ser 
humano,  y la  solidaridad  de  hermanos-hermanas  en  el  don  de  la  filiación. 


1)  Solidaridad  de  amigos,  encuentro  fecundo  en  la  justificación 

Hemos  hablado  de  dos  discursos:  la  afirmación  escatológicade  que  se 
ha  revelado  la  justicia  en  Jesucristo,53  y el  discurso  inmediato  del  excluido: 
“Dios  mío.  Dios  mío,  ¿por  qué  me  has  abandonado?”.  Son  dos  discursos 
que  proceden  de  diferentes  logos.  Deben  encontrarse  para  ser  fecundos.  Si 
estos  dos  discursos  no  se  unen  en  una  sintaxis  común,  serán  palabras 
lanzadas  al  viento  que  no  mostrarán  más  que  la  impotencia  de  una  fe 


injustamente  los  pecados  de  los  poderosos.  Ambos  han  perdido  su  humanidad;  a ambos  Dios 
les  devuelve  en  Jesucristo  su  humanidad  perdida.  Solidaridad  y reconciliación  están  pre- 
sentes en  el  acto  del  verdadero  Dios  que  se  abaja  para  dignificar  y para  reconciliar  a todos 
los  seres  humanos.  Creemos  que  Jesucristo  es:  1)  el  verdadero  Dios  que  se  abaja  para 
solidarizarse  con  los  sufrientes  del  pecado,  y para  reconciliar  a sus  criaturas  (incluso  los 
sufrientes)  y 2)  el  verdadero  ser  humano  elevado  por  Dios  y reconciliado  con  él.  En  estas 
dos  naturalezas  Jesús  es  el  garante  de  la  solidaridad  y la  reconciliación.  Cp.  Dogmalique, 
IV/1**  58, 17,81.  Entendido  así,  él  es  el  “Dios  con  nosotros”,  IV/1*  57. 

51  Pablo  en  Ro.  8.29  afirma  que  somos  destinados  a “reproducir  la  imagen”  de  su  Hijo,  para 
que  éste  sea  el  primogénito  entre  muchos  hermanos.  Ser  primogénito  significa:  “que  Jesús 
es  el  primero  en  quien  se  ha  superado  la  contradicción  humanay  se  ha  terminado  la  creación: 
esprincipiodelaiealidadnueva”,ytambiénsignificaque“Cristoeslametadetodalaacción 
creadora  de  Dios...  Es  imagen  que,  en  la  realidad  actual,  anuncia  ya  la  futura”.  González 
Faus,  La  humanidad  nueva  (Santander  Sal  Terrae,  1984),  págs.  290s. 

52  Jon  Sobrino,  Cristología...,  pág.  6.  Sobrino  hace  esta  afirmación  cuando  critica  las 
cristologías  que  tienen  como  punto  de  partida  el  Cristo  del  kerygma,  ya  que  en  el  Cristo 
predicado  “no  aparece  ningún  contenido  concreto  que  garantice  la  autenticidad  o 
inautenlicidad  de  la  existencia”.  Ib  id.,  pág.  5.  Para  nosotros  la  proclamación  del  kerygma 
está  íntimamente  relacionada  con  la  praxis  del  proclamador,  seguidor  sincero  de  Jesús.  El 
Jesús  histórico  está  presente  en  el  kerygma  no  solo  porque  la  cruz  nos  conduce  a él,  sino 
porque  el  predicador  actualiza  la  vida  de  Jesús.  El  testimonio  de  Pablo  es  un  ejemplo 
concreto.  Hasta  él  mismo  loexpresó  cuando  escribió  que  vive  lamueitedeCristoenlacame 
para  que  la  vida  se  manifieste  a los  oyentes  del  kerygma  (Cp.  2Co.  4. 1 0- 1 2),  y que  mostraba 
en  su  cuerpo  las  señales  de  Jesús.  (Gá.  6.17);  cp.  también  Col.  1.24. 

53  Jesucristo  es  el  evangelio  y la  justicia  de  Dios  (cp.  Ro.  1.16s).  Pero,  como  indica  González 
Faus,  “Jesús  es  justicia  de  Dios,  no  por  ser  otro  tipo  de  justicia  más  inlimista,  ajeno  a las 
relaciones  entre  los  hombres,  etc.,  sino  por  la  forma  como  Dios  realiza  en  El  la  justicia 
interhumana.”  “Cristo,  justiciade  Dios.  Eiios,  justicia  nuestra.  Reflexiones  sobre  cristología 
y lucha  por  la  justicia”,  en  La  justicia  que  brota  de  la  fe  (Santander.  SalTerrae,  1982),pág. 
143. 
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frustrada.  La  tarea  en  nuestro  mundo  actual  es  que  el  logos  primero 
responda  eficazmente  al  grito  del  segundo,  y que  el  segundo  reconozca  en 
Dios  a su  compañero  solidario. 

Para  que  se  encuentren  los  dos  logos,  hay  que  considerar  los  tiempos 
y espacios. 

El  logos  del  excl  uido  es  un  grito  real,  sale  de  la  corporeidad  desfigurada, 
del  espíritu  afectado  por  la  insignificancia.  Si  lo  humano  se  distingue  por 
compartir  con  otros  el  destino  de  la  historia  de  lodos  y tener  acceso  a la 
materia  que  le  nutre  y a la  celebración  de  la  vida  como  gracia,  difícilmente 
se  distingue  en  este  logos  los  trazos  de  lo  humano. 

La  palabra  de  la  revelación  de  la  justicia  de  Dios  es  real  pero  no 
corporal.  Es  real  porque  puede  ser  creída  y asumida  en  la  particularidad  y, 
con  ello,  generarla  en  la  historia  humana  (como  Jesucristo).  El  anuncio  de 
la  revelación  de  la  justicia  se  muestra  como  “el  sueño  que  da  eficacia  a la 
praxis”.54  Pero  no  es  corporal  porque  es  gracia,  es  un  don  concedido  como 
comunión  e interpelación  al  que  cree.55  Tampoco  es  circunstancial  porque 
es  un  grito  pronunciado  desde  la  eternidad.56  Es  universal  y por  eso  su 
verdad  solo  se  muestra  en  las  circunstancias  y en  lo  corporal. 

La  revelación  de  la  justicia  de  Dios  y el  grito  del  desvalido  por 
exclusión  se  dan  cita  en  el  tiempo  y el  espacio  de  Jesucristo.  Desde  su  niñez 
hasta  el  momento -climático  de  su  muerte  hay  una  relación  solidaria 
mutua,57  pero  es  la  pasión  el  clímax  del  lugar  común  entre  el  Dios  escon- 
dido y el  excluido.58 

En  este  momento  histórico  climático  los  dos  logos  excluidos,  con  una 
imagen  de  Dios  irreconocible  y sorprendente  por  la  tortura  y la  insig- 
nificancia, son  hermanados  por  el  amor  mutuo:  del  Hijo  por  el  excluido  y 
de  este  por  el  crucificado.59  El  marginado  toma  conciencia  de  su  imagen 
de  excluido  a semejanza  de  Dios,  y del  amor  solidario  de  ese  Dios.  Es 
fecundado  por  un  amor  cuya  finalidad  será  la  búsqueda  de  la  vida  para 


54  Frase  de  Rubem  Alves  pronunciada  en  un  diálogo  con  su  comunidad;  Campiñas,  26  de 
febrero,  1989. 

u Gonzáles  Faus  hace  ver  el  problema  en  la  historia  del  pensamiento  cristiano  de  haber 
considerado  la  gracia  como  “una  cosa”  o “substancia”,  en  lugar  de  en  términos  de  relación 
personal.  Proyecto...,  pág.  526.  Cp.  también  págs.  487-527. 

54  En  Karl  Barth  se  trata  de  la  atestación  divina  de  su  voluntad  de  alianza  eterna  y original 
(Dogmalique  IV/1  57,2). 

57  En  el  llanto  del  niño-Dios,  pidiendo  leche  de  María  (Cp.  Rubem  Alves,  “Fome  de  Deus 
- Fome  do  homem”,  Pai  nosso.  Meditaqóes  (Sao  Paulo:  CEDI-Paulinas,  1987,  págs.  103- 
1 07),  en  su  amistad  dignificad  ora  con  lamujer,  en  los  momentos  de  trabajo  agotador  con  los 
marginados  y el  descanso  gratificante  con  los  tachados  de  pecadores,  en  sus  sueños  y 
temores  en  compañía  de  sus  discípulos,  en  los  momentos  de  agonía. 

5t  Este  Dios,  dice  Duquoc,  es  un  Dios  verdaderamente  escondido  porque  es  en  su  contrario 
que  se  manifiesta.  Messianisme  de  Jésus  el  discrétion  de  Dieu  (Genéve:  Labor  et  Fides, 
1984),  pág.  198. 

59  En  Jesús,  dice  K.  Blaser,  todos  los  abandonados  encuentran  un  igual,  un  hermano...  el 
abandono  en  la  cruz  revela  un  amor  singular:  los  abandonados  encuentran  a su  Padre;  los 
impíos  son  justificados,  la  hostilidad  entre  Dios  y sus  adversarios  es  superada.  Esquisse..., 
pág.  76. 
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todos,  y el  rechazo  de  toda  lógica  de  exclusión.  Se  trata  nada  menos  que 
de  la  fuerza  de  la  fe  “del  pobre  que  cree  en  el  pobre”.60 

Allí  encontramos  la  solidaridad  de  Dios  desde  el  interior  de  la  historia 
con  los  excluidos,  y a partir  de  estos  con  los  demás.61  Aquel  que  es  capaz 
de  percibir  y creer  que  en  ese  rincón  escandaloso  está  la  presencia  discreta 
y solidaria  de  Dios,  es  capaz  de  ser  amigo  de  Dios.62  Dios  le  llama  amigo, 
como  a Abraham.  La  solidaridad  aquí  es  otra  señal  de  vida,  de  imagen  de 
Dios,  es  la  respuesta  al  grito  del  excluido,  primer  signo  de  vida. 


2)  Solidaridad  entre  hermanos,  señal  de  la  justificación 

Paradigma  de  la  solidaridad  de  Dios  por  la  fe  es  la  Trinidad.  No  sólo 
por  la  relación  perfecta  de  comunión  entre  Padre,  Hijo  y Espíritu  Santo, 
sino,  captándola  desde  el  ángulo  de  la  justificación,  por  la  obra  de  las  tres 
manifestaciones  divinas  en  el  proceso  mismo  de  la  justificación.63 

Pablo  lo  percibe  desde  su  situación.  Jesús,  el  Hijo  encamado,  al 
asumir  la  debilidad  y precariedad  de  lo  humano  en  fidelidad  al  Padre, 
deviene  el  hermano  de  todos,  y todos  los  que  tienen  fe  en  la  vida  entregada 
del  Hijo,  se  convierten  en  sus  hermanos.  Al  convertirse  en  hermanos  del 
Hijo,  el  Espíritu  se  une  a su  espíritu  para  pronunciar  la  Palabra  propia  del 
Hijo:  Abba,  Padre  (Ro.  8.15).  Todos  los  que  la  pronuncian  se  hacen  hijos 
e hijas  de  un  Padre  único  que  los  adopta  en  su  gracia.  Todos,  al  confiar  en 
un  mismo  Padre  se  convierten  en  hermanos(as)  entre  sí.  Esto  es,  se  conso- 
lida la  fraternidad  y “sororidad”  que  defiende,  comparte  y celebra  la  vida 
como  esencia  y vocación  del  ser  humano.64 

Con  esta  figura  se  quiebra  cualquier  intento  de  individualismo 
egoísta.  El  ser  humano  en  general  es  justificado  precisamente  para  que  se 
reconcilie  consigo  mismo,  con  su  prójimo,  con  Dios  y con  su  medio,  y para 
que  lleve  adelante  el  ministerio  de  la  reconciliación  (2  Co.  2.5-18).  La 
solidaridad  interhumana  es  señal  de  la  solidaridad  de  Dios.  Sin  ella  no  hay 
justificación  alguna. 


“ Letra  de  un  canto  popular,  conocido  en  América  Latina 

“ Todo  esto  Jon  Sobrino  lo  expresa  en  forma  de  tesis:  “En  la  cruz  de  Jesús  el  mismo  Dios 
está  crucificado.  El  Padre  sufre  la  muerte  del  Hijo  y asume  en  sí  todo  el  dolor  de  la  historia 
En  esa  última  solidaridad  con  el  hombre  se  revela  como  el  Dios  de  amor,  que  desde  lo  más 
negativo  de  lahistoria  abre  un  futuro  y unaesperanza  Laexistenciacristiananoesentonces 
otra  cosa  que  participar  en  ese  mismo  proceso  de  amor  de  Dios  al  mundo  y de  esa  forma 
participar  de  la  misma  vida  de  Dios”,  Cristología...,  pág.  168. 

62  En  el  drama  representado  por  Job  y sus  amigos,  ninguno  de  los  dos  fue  capaz  de  reconocer 
la  presencia  de  Dios  en  el  basurero,  hasta  que  Dios  mismo  se  reveló  con  un  rostro  diferente 
al  esperado. 

“ Frente  a la  tradicional  concentración  cristológica  en  la  justificación,  queremos  subrayar 
la  participación  trinitaria  (cp.  nota  30).  En  contextos  de  solidaridad  urgente,  la  Trinidad  se 
nos  devela  como  paradigma  en  sí  de  la  comunión  fraternal  perfecta,  y como  poder 
comunitario  en  la  transformación  del  ser  humano  en  la  nueva  humanidad.  Cp.  K.  Blaser, 
Esquisse...,  pág.  16. 

64  Cp.  G.  Gutiérrez,  La  fuerza...,  págs.  27-29. 
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Ahora,  la  solidaridad  auténtica  no  proviene  de  las  obras  de  una  ley  que 
exige  la  justicia  para  alcanzar  la  justificación.  Si  los  méritos  propios  son 
requisito,  no  hay  solidaridad  real  de  Dios.65  La  hermandad,  el  ser  hermana(o) 
es  un  don  que  acogemos  en  la  filiación  gracias  al  Hijo,  por  eso  es  hecha  con 
“material  divino”,66  inseparable  del  Espíritu  Santo.  Es  un  proyecto  de  vida 
sin  fin,  eterna,  pero  que  ha  de  brotar  desde  ahora.  La  fraternidad  es,  “el 
rostro”  y “despliegue  histórico  de  la  filiación”.67  Como  dice  González 
Faus,  la  fraternidad, 

...  no  es  un  precepto  ulterior,  desligado  (o  desligable)  de  la 
filiación,  sino  más  bien  la  realización  y el  despliegue  de  ésta. 

Esto  es  lo  que  convierte  en  ‘nuevo’  el  mandamiento  ‘viejo’ 

(cp.  lJn.  2.7,8).  Y esto  es  lo  que  ha  sido  posibilitado  por  el 
hecho  de  que  el  hombre  deje  de  tener  su  propio  espíritu  (que 
es  espíritu  de  amo  o de  siervo)  y pase  a tener  (o  mejor  dicho: 
sea  tenido  por)  el  Espíritu  de  Dios.6® 

La  solidaridad,  pues,  se  opone  a la  ley  exigente  de  méritos.  Esta  última 
marca  una  distancia  entre  el  sujeto  actuante  y el  sujeto  amante;  y corre  el 
peligro  de  suprimir  la  espontaneidad  del  amor  incondicional.  La  obra  de 
la  gracia  (o  de  la  fe)  nace  de  la  entrega  libre  de  los  hijos  e hijas  de  Dios  a 
su  vocación  de  dar  vida,  vivir  y celebrarla  en  gratuidad.  Un  buen  ejemplo 
del  justificado  está  en  Mt.  25.3 1-46.  Allí  se  ayuda  al  pobre  por  gracia,  sin 
segundas  intenciones,  es  decir,  sin  pensar  interesadamente  en  que  Dios 
está  presente  en  ellos  y que  a él  se  está  sirviendo69.  Incluso,  si  se  hace  por 
amor  a Dios  independientemente  de  la  vida  de  estos,  se  obra  según  la  ley 
y no  la  gracia.  La  solidaridad  viene  de  la  gracia  y se  desarrolla  en  la  gracia.70 

Por  eso,  no  se  ama  al  prójimo  por  amor  a Dios,  sino  por  amor  gratuito 
al  prójimo.  AmaraDiosesamaralprójimosin  segundas  intenciones.  Esto 
es  actuar  con  la  misma  gracia  con  que  Dios  nos  acogió.  Si  se  da  la  so- 
lidaridad “por  amor  a Dios”  de  manera  interesada,  se  está  siguiendo  la 
lógica  de  las  obras  de  la  ley  y no  de  la  gracia.  “Quien  cree  amar  inme- 
diatamente a un  Dios  aislado,  sólo  a Dios,  ama  a un  ídolo,  pues  a Dios  sólo 


65  Si  fuera  por  méritos,  además  de  legitimar  el  orden  de  exclusión,  cosa  contraria  a la  justicia 
de  Dios,  casi  nadie  se  salvaría,  porque  los  unos  obran  injusticias  y otros,  sus  víctimas,  son 
deshumanizados,  y por  lo  tanto  han  perdido  la  vocación  de  ser  humano  para  hacer  justicia. 
Por  otro  lado,  concordamos  conGonzálezFaus  cuando  señala  que  paralaexistenciahumana 
es  importante  y liberador  el  llegar  a comprender  que  “el  hombre  [ser  humano]  no  vale  por 
lo  que  hace,  sino  porque  Dios  le  ama.  Aunque  sólo  El  Amorrecibido  capacita  al  hombre  [ser 
humano]  para  actuar  humanamente”,  Proyecto...,  pág.  5 19. 

66  Ibid.,  pág.  650. 

**  Ibid.,  pág.  651. 

M Ibid.,  pág.  652. 

M Como  señala  X.  Pikaza:  “lo  que  antes  parecía  doble  movimiento  (por  un  lado  repartir  los 
bienes  a los  pobres  y por  otro  seguir  a Jesús),  termina  estando  unido:  a Jesús  se  le  descubre 
en  el  servicio  universal  de  ayuda  a los  necesitados”,  Xabier  Pikaza,  Hermanos  de  Jesús  y 
servidores  de  los  más  pequeños.  Mt.  2531-46  (Salamanca:  Sígueme,  1984),  pág.  308. 

70  G.  Gutiérrez,  Beber...,  pág.  169. 
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se  le  puede  amar  (cp.  lJn.  4.20)  en  el  horizonte  de  algo  ‘que  se  ve’,  y que 
es  el  hermano”.71  En  fin,  quien  actúa  por  amor  a Dios,  para  acumular 
méritos,  niega  la  justificación  gratuita,  porque  sigue  sometido  al  régiman 
de  la  ley  y no  de  la  gracia. 


d.  La  celebración  comunitaria  de  la  gracia 

Es  verdad  que  escribir  sobre  la  gracia  hoy  día  es  un  desafío.  Para  ha- 
blar de  la  gracia  de  Dios  en  América  Latina  hay  que  introducirse  en  el 
mundodelospobresyexcluidos.  Es  difícil  hablar  desde  fuera.  Porque  por 
más  que  se  le  busque  uno  no  encuentra  más  que  des-gracia.72  La  pluma 
objetiva  tiende  solo  a dibujar  en  la  escritura  la  piel  sedienta  de  un  cuerpo 
quepide  justicia.  Los  labios  leen  solo  llagas  de  insignificanciae  indignidad 
en  la  infrahumanidad  del  pobre  y marginado.  Por  eso,  hablar  de  gracia  aquí 
como  perdón  de  los  pecados  es  una  ironía  para  el  pobre.  Se  necesita  fe  y 
corage  para  poder  percibir  más  allá  de  lo  visible  y de  lo  objetivo;  de  la 
imaginación  para  escribir  desde  la  promesa  de  vida  para  todos.  Sin  esta 
dimensión,  que  ya  es  de  gratuidad,  la  teología  se  tambalea  cuando  alcanza 
a discernir  la  gravedad  del  pecado  histórico  actual  y el  cinismo  de  sus 
agentes.73  Y la  exhortación  al  amor  al  prójimo  se  queda  colgando  de  un  hilo 
o en  la  resonancia  de  un  eco  que  la  repite  mil  veces  sin  que  haya  sujetos  que 
la  consoliden  eficazmente.  Llega  la  desesperación  y el  fantasma  del  sen- 
timiento de  impotencia  para  “organizar  la  esperanza”. 

Pero  lo  fundamental  no  es  reconocer  la  realidad  de  exclusión  o de  anti- 
vida, sino  el  tiempo  propicio  de  salvación74  (cp.  Ro.3.21;  2Co.  6.2).  Esta 
noticia  es  motivo  de  gran  alegría  y solo  es  efectiva  y placentera,  a pesar  del 
costo,  en  la  comunión  y comunicación  de  esta  noticia  con  los  amenazados 
de  vida.  Pablo,  al  hablar  de  este  tiempo  propicio  de  salvación  invoca  al 
ministerio  a la  reconciliación  interhumana  con  un  imperativo  vehemente, 
ya  que  sin  la  reconciliación  la  gracia  se  toma  vana  (cp.  2Co.  5.20, 6.1-3). 

Cuando  los  amenazados  de  vida  y los  que  tienen  fe  en  la  solidaridad 
de  Dios  perciben  este  amor  en  defensa  de  su  existencia,  celebran  la  vida 
como  un  don,  como  gracia.  No  hay  manera  de  hacerlo  en  secreto,  indivi- 
dualmente; los  excluidos  son  muchos  y en  cuanto  se  reconocen  como  tales 
y como  favorecidos  del  Dios  trino,  se  cuentan  lahistoriade  esta  solidaridad 
y la  festejan. 

Quien  recupera  su  imagen  divina,  da  sentido  o relativiza  con  objetividad 
el  sufrimiento,  discierne  las  dimensiones  de  vida  y muerte  de  su  mundo  y 
apuesta  a la  sobreabundancia  de  la  gracia  frente  a la  abundancia  del  peca- 

71  González  Faus,  Proyecto...,  pág.  652. 

72  Cp.  L.  Boff,  Gracia  y liberación  del  hombre  (Madrid:  Cristiandad,  1978),  págs.  1 8s.,  48- 
50. 

73  La  gracia,  dice  H.  Assmann,  debe  reflexionarse  en  la  exigencia  de  condiciones  socio- 
históricas  y no  en  automatismos  rituales  religiosos.  A idolatría  do  mercado...,  pág.  65s. 

74  Cp.  G.  Gutiérrez,  Beber...,  pág.  36. 
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do.75  Esto  es  porque  deposita  su  confianza  en  Dios  y puede,  con  la  confian- 
za que  Dios  le  otorga  a si  mismo,  celebrar  la  vida  en  medio  de  la  muerte. 
Puede  hacerlo  porque  no  cree  en  la  victoria  de  la  muerte,  sino  en  el  triunfo 
de  la  vida  para  todos,  garantizada  por  la  resurrección  (cp.  ICo.  15.55-58). 

Esta  memoria  colectiva  (memoria  passionis  et  resurrectionis)  de  la 
solidaridad  de  Dios  se  celebra:  “Hagan  esto  en  memoria  de  mf’  (en  la 
fracción  del  pan  y en  la  vida  cotidiana)  son  palabras  de  Jesús  que  resuenan 
como  desafío  perenne  y como  acción  de  gracias  en  la  comunidad.  “Hagan 
esto  en  memoria  de  mf ’,  es  más  que  el  ritual  de  lo  que  llamamos  “Cena  del 
Señor”.  Es  compartir  el  pan  y el  vino  en  amistad76  en  la  comunidad 
cristiana  y en  la  vida  diaria,  y el  perdonarse  los  unos  a los  otros  las  ofensas. 
Es  un  evento  plurisignificativo.  Como  indica  Julio  de  Santa  Ana, 

...comunión,  es  recuerdo  de  la  liberación,  es  compromiso  con 
el  Reino,  es  expresión  de  una  comunidad  militante,  es  misterio 
de  la  presencia  de  Jesucristo  con  quienes  creen,  es  motivación 
para  1 a unidad , es  al  imento  y fuerza  para  mantenerse  dinámicos 
en  la  lucha  que  exige  el  desarrollo  de  la  misión  del  pueblo  de 
Dios...  Es  sentimiento  intenso  al  mismo  tiempoque  iluminación 
de  la  mente.  Es  motivo  de  obediencia  a Dios  y convocación 
al  ejercicio  de  la  esperanza.77 

Pero  es  también  “mirar  la  m uerte  de  frente”  (la  m uerte  particular  y real 
de  un  inocente,  el  enviado),  es  reconocer  que  el  ser  humano  es  capaz  de 
malar  injustamente  a la  luz  de  la  legalidad,  es  “confesar  que  matamos 
cuando  rechazamos  la  vida  en  su  verdad  y realidad.”78 

Celebrar  la  vida  y la  justicia  como  un  don  para  todos,  solo  puede 
hacerse  en  comunión  de  iguales.  No  hay  lugar  para  la  lógica  de  la  exclu- 
sión. Por  eso  se  afirma,  y con  razón,  que  la  gracia  tiene  un  carácter  intrínse- 
camente social  y comunitario.79 

Se  puede  celebrar  la  fiesta  en  la  precariedad  objetiva  de  la  vida,  porque 
en  la  justificación,  el  lugar  de  la  tristeza  y el  lamento  dio  espacio  a la 
confianza  de  Dios  como  amigo  solidario. 

Aun  más,  la  comunidad  no  está  sola,  en  medio  de  los  tiempos  de  la 
1 ucha  y defensa  de  la  vida,  se  tiene  la  certeza  de  que  hay  alguien  que  vigila 
en  el  tiempo  vital  del  descanso80.  La  dimensión  de  la  gracia  permite  que 

75  Lo  nuevo  en  América  Latina,  dice  G.  Gutiérrez,  no  es  el  sufrimiento  del  pobre,  sino  la  toma 
de  conciencia  del  por  qué  de  su  pobreza  y el  deseo  de  salir  de  ella.  Ese  es  el  tiempo  propi- 
cio de  salvación.  Beber...,  pág.  36. 

76  Según  Santa  Ana,  “compañero”  viene  de  “compañía",  término  que  a su  vez  viene  de  lalin 
cum  y pañis.  “En  la  cena  se  establece  un  compañerismo  íntimo  con  el  Espíritu  de  Jesús  y 
entre  los  participantes”.  Pan  vino  y amistad  (San  José:  DEI,  1985),  págs.  104s. 

71  Ibid.,  pág.  12. 

7*  Cp.  Pierre  Gisel,  “Le  Sacrifice”,  FeV,  v.83  (1984),  pág.  66. 

77  González  Faus,  Proyecto...,  págs.  665s. 

10  Es  aquí  donde  R.  Alves  opone  el  humanismo  mesiánico  al  mesianismo  humanístico.  Este 
último  cae  en  el  ansia,  dominado  por  la  obsesión  mesiánica  respecto  a su  poder  para  hacer 
la  historia.  Este  no  vive  la  vida  en  gratuidad.  El  humanismo  mesiánico  preserva  desde  su 
experiencia  histórica  tanto  la  gracia  como  la  creatividad.  La  creatividad  de  Dios  asegura  la 
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las  señales  de  vida,  que  al  final  de  los  tiempos  será  plena,  se  celebren  se 
festejen,  se  disfruten  desde  ahora. 

La  celebración  comunitaria  de  la  gracia  abarca  la  vida  y el  cuerpo.  La 
j ustificación  hace  relación  a la  afirmación  de  la  vida,  y la  vida  hace  relación 
al  cuerpo.  Una  vida  no  vive  sin  el  cuerpo  y viceversa  Cuando  se  afirma 
la  vida,  se  afirma  el  cuerpo.  Cuando  se  afirma  el  cuerpo  por  gracia,  vienen 
los  deseos  de  vivir,  de  sentir  la  vida,  del  gusto  por  la  vida81.  Se  cree  en- 
tonces en  la  resurrección  del  cuerpo.82  Cuerpo  de  la  comunidad,  que  pro- 
clama la  vida  para  todos,  vela  para  que  todos  la  posean  y la  celebra  en 
comunión;  y cuerpo  de  la  persona  que  la  goza  en  toda  su  dimensión.'  Es  la 
fiesta  de  los  oprimidos. 

Según  las  Escrituras,  la  comunidad  de  los  justificados  por  la  fe  es  el 
cuerpo  de  Cristo  (cp.  ICo.  12.12-27).  Un  cuerpo  c^e  cuerpos  con  vida83 
porque  está  fundamentado  en  la  resurrección.  Son  los  cuerpos  vivientes  los 
que  le  dan  la  vida  al  cuerpo  que  los  abarca.  Pero  es  el  cuerpo  de  la  com  unión 
entera  la  que  vigila,  defiende  y proclama  el  derecho  a la  vida  de  todos  como 
don  de  Dios  inalienable.  La  realidad  de  la  Trinidad  es  desafío  siempre 
presente:  es  comunión  que  invita  a vivirla.  Por  naturaleza  rechaza  todo 
tipo  de  exclusión.84  Por  eso,  ningún  justificado  por  la  fe85  puede  aceptar 
ningún  proyecto  de  vida  que  excluya  vidas,  la  exclusión  misma  niega  la 
finalidad  del  proyecto  que  de  por  sí  es  comunitario. 

La  lucha  por  la  vida  deja  de  ser  una  carga  maldita  como  la  del  primer 
Adam  en  la  tierra  estéril  (cp.  Gn.  3. 1 7).  A pesar  de  su  dureza,  está  marcada 
por  la  esperanza  de  la  resurrección  de  los  cuerpos.  Se  puede  celebrar  de 
antemano,  en  lo  privado  y en  lo  público.86 

La  iglesia  concreta  actual  está  siendo  desafiada  a reafirmar  esta 
experiencia  de  vida  y gracia  entre  sus  miembros.  Así  también,  está  desa- 
fiada a redescubrir  las  pulsaciones  de  Dios  allí  donde  menos  parezca  que 
respira,  para  rescatar  a los  amenazados  de  vida,  aun  cuando  no  formen 
parte  de  su  cuerpo.  Estos,  como  todos  los  amenazados  de  vida,  son  deposi- 
tarios primigenios  del  anuncio  de  la  justicia  de  Dios  y de  la  justificación: 
vida  para  todos.87 

creatividad  del  ser  humano,  ambos  construyen  el  futuro.  Religión,  ¿opio  o instrumento  de 
liberación?  (Montevideo:  Tierra  Nueva,  1970),  págs.  223-241. 

" Cp.  R.  Alves,  Religión...,  págs.  238-241. 

*2  Cp.  los  poemas  de  R.  Alves  en  Creio  na  ressurreiqáo  do  corpo  (Sáo  Paulo:  CEDI,  1 982). 
u El  bautismo  simboliza  el  paso  a la  nueva  vida  (cp.  Ro.  6.3s.). 

M Cp.  L.  Boff,  La  Trinidad,  la  sociedad  y la  liberación  (Madrid:  Ed.  Paulinas,  1 986),  pág. 
1 1 8;  cp.  su  realidad  de  perijóresis,  ibid.,  pág.  287. 

M La  justificación,  dijimos,  es  obra  de  las  tres  personas  de  la  Trinidad.  Todas  ellas  se 
envuelven  en  el  historia  humana  para  vivificar  al  ser  humano  y para  orientar  el  camino  que 
lleva  a la  vida  plena  y sin  fin. 

M Como  la  delicia  de  un  “aperitivo”  lo  expresa  R.  Alves:  “Aperitivos  do  futuro",  Pai  nosso..., 
págs.  57-62. 

*7  De  acuerdo  a K.  B arth  la  justificación  en  Jesucristo  comporta  un  carácter  universal,  pues 
la  creación  y la  justificación  forman  parte  de  la  alianza  entre  Dios  y el  ser  humano,  y ésta 
no  es  otra  cosa  que  toda  la  historia  de  los  seres.  Dogmatique,  IV/1  * 57.  Cp.  nota  61  de  la 
segunda  sección  de  este  cap. 
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2.  El  don  de  ser  sujetos  de  la  historia  como  poder 
de  la  justificación  por  la  fe 

Considerando  lo  mencionado  hasta  aquí,  podemos  afirmar  que  el  acto 
de  la  justificación  por  la  fe  hace  al  hombre  y a la  mujer  sujetos  de  su 
historia.1  Su  poder  está  en  que:  a)  hace  de  los  seres  humanos  personas 
dignas,  conscientes  de  su  derecho  a la  vida,  derecho  sobre  toda  ley  que 
mata,  derecho  inviolable  porque  proviene  de  la  gracia  de  Dios;  b)  discierne 
el  pecado  y reconoce  la  capacidad  del  ser  humano  de  destruir  y excluir  a 
sus  semejantes,  pues  sabe  que  todo  ser  humano  es  pecador  -el  justificado 
nunca  olvidará  que  es  un  pecador  perdonado-;  c)  sabe  también  que  el 
hombre  y la  mujer  no  están  solos  en  la  defensa  y lucha  por  la  vida.  La 
solidaridad  de  Dios  Trino  en  la  justificación  le  ha  dado  la  seguridad  de  su 
compañía  -a  pesar  de  ser  pecador-;  d)  al  grado  extremo  de  hacer  de  él  no 
solo  un  amigo,  sino  un  miembro  del  linaje  divino  gracias  a Jesucristo.2 

Nos  centramos,  pues,  en  la  fuerza  del  justificado  como  sujeto  de  su 
historia:3  su  relación  con  la  ley,  la  fe  y la  soberanía  de  Dios.  Ello  implica 
retomar  aspectos  medulares  ya  vistos,  añadir  nuevos  datos  y avanzaren  la 
riqueza  de  significado  de  la  justificación. 


a.  El  poder  de  transgredir  la  ley.  Frente  a los  ídolos 
que  esclavizan:  la  libertad  del  Dios  soberano 

Antes  de  la  experiencia  de  la  justificación  el  ser  humano  no  es  dueño 
de  sí.  Hemos  observado  que  en  un  mundo  de  valores  invertidos  con  orien- 

1 Esa  es  la  preocupación  de  R.  Alves  en  su  búsqueda  de  un  lenguaje  teológico  en  el  cual  el 
hombre  y la  mujer  creen  la  historia  (cp.  Religión...).  Para  nosotros,  el  énfasis  en  el  ser 
humano  como  sujeto  creador  es  indispensable  en  situaciónes  de  exclusión  y opresión. 
Estamos  conscientes  del  riesgo  teológico  de  endiosar  al  ser  humano.  Karl  Barth  y la  tradi- 
ción protestante  son  celosos  al  respecto.  Sin  embargo,  cuando  se  buscan  alternativas  de 
nuevos  modelos  de  vida,  de  “la  creación  de  un  futuro  renovado”  (Rubem  Alves),  se  necesita 
un  lenguaje  teológico  nuevo.  Aquí  el  lenguaje  de  Barth  y sus  seguidores  queda  limitado.  Al 
parecer  él  no  llega  a concebir  al  ser  humano  como  el  homo  creator.  En  el  resumen  de  la 
crítica  de  Alves  al  lenguaje  barthiano  leemos  lo  siguiente  sobre  la  humanización  en  las  dos 
fases  de  Barth  (el  No  de  la  crisis  y el  Sí  de  la  elección):  “En  ambas  fases  el  hombre  [sic]  no 
es  el  'homo  creator'.  Sus  posibilidades  creativas,  en  su  fase  primera,  se  rechazan  como 
nuevas  formas  de  rebelión.  Su  acción,  en  la  segunda  fase,  se  reduce  al  movimiento  dentro 
délas  estructuras  dadas”.  Parecieraquecreequelahistoriayaterminó./?e/ig¿5n...,pág.  81s, 
cp.  págs.  65-82.  Dorothee  Sólle  y Shirley  A.  Cloyes,  desde  la  perspectiva  de  la  mujer 
oprimida,  señalan  la  dificultad  que  existe  en  la  tradición  de  señalar  la  imagen  de  Dios  en  el 
ser  humano  y su  poder  creador,  porcausade  laimagen  “hechos  de  polvo”,  que  se  sobrepone 
con  fuerzaalaanterior.  To  WorkandtoLove.ATheologyof  Creation  (Philadelphia:  Fortress 
Press,  1983),  págs.  23-53. 

1 El  pobre  valoriza  inmediatamente  su  condición  de  humano  digno  en  la  medida  que  se 
estima  del  linaje  de  Dios  en  Jesucristo. 

3 Retomamos  las  preocupaciones  teológicas  sobre  la  praxis  de:  R.  Alves,  Religión...-,  H. 
A.ssn\ann,Opresión-Liberación,desafíoa  /oscrisí  ¿anos  (Montevideo:  Ti  erra  Nueva,  1971) 
y J.  Míguez  Bonino,  La  fe  en  busca  de  eficacia  (Salamanca:  Sígueme,  1977),  pero  las  rela- 
cionamos con  la  justificación,  y su  relación  particular  con  la  fe,  la  ley  y la  soberanía  de  Dios. 


160 


tación  necrófila,  las  acciones  de  algunos  obedecen  £ intereses  mezquinos, 
generados  por  la  lógica  que  procura  solo  la  vioa  oe  ciertos  seres  previle- 
giados.4  No  están  excluidos  los  pobres  de  esta  servidumbre  como  víctimas 
y cómplices,  pues  son  igualmente  siervos  de  esta  lógica  que  les  margina.5 
Su  situación  refleja  una  paradoja  infernal:  o se  lucha  a muerte  para  entrar 
en  la  misma  competencia  del  mercado,  a menor  escala,  o se  roba  y mata 
para  poder  vivir  (la  vida  es  la  finalidad  última  de  la  voluntad  de  Dios).  En 
otras  palabras,  Dios  quiere  que  el  ser  humano  viva,  pero  para  poder  vivir 
en  una  sociedad  de  nuestro  tiempo,  éste  tiene  que  ser  cómplice  del  pecado. 

En  esa  situación  la  ley6  se  impone  como  legitimadora  de  esa  dimen- 
sión anti-vida,  llamada  pecado.7  Todos  los  que  viven  dentro  de  esta  lógica 
se  toman  en  esclavos.  No  pueden  decidir,  ni  tienen  capacidad  para  hacerlo. 
La  ley  ha  usurpado  su  lugar  porque  el  pecado  se  ha  enseñoreado  de  la  ley. 
El  funcionamiento  de  la  ley  sigue  los  lincamientos  del  pecado.  Entonces 
el  ser  humano  no  es  capaz  de  seguir  sus  propios  anhelos  de  vida  y libe- 
ración, lo  que  hace  es  cumplir  los  lincamientos  que  le  exige  la  ley.  Es  aquí 
cuando  obrar  bien  u mal  no  hace  diferencia,  porque  el  resultado  siempre 
lleva  al  conocimiento  del  pecado  (cp.  Ro.  2.17-23;  3.20).  Su  fruto  estará 
legitimado  -o  censurado- por  una  ley  que  ha  sido  cautiva  del  pecado.  En 
la  inversión  perfecta  de  una  sociedad,  cumplir  la  ley  es  un  acto  de  pecado. 
Pues  el  pecado  está  en  la  ley,  “actúa  a través  de  la  ley  y usa  la  ley...  El  pe- 
cado opera  a través  de  la  estructura  y su  ley  vigente,  y no  a través  de  la 
transgresión  de  la  ley”.8 

El  ser  humano,  entonces,  deja  de  serlo  porque  deja  de  ser  libre.  Su  de- 
recho a decidir  le  fue  robado  por  la  ley.  Mientras  ésta  es  personificada  y 
alabada,  él  es  deshumanizado  por  ese  poder  que  le  mata,  escondido  tras  la 
ley.9 

Ante  esa  realidad  aplastante  observamos  que  era  importante  recono- 
cer que  con  la  irrupción  de  la  lógica  de  la  vida  con  Jesucristo,  verificada 

4 No  repetimos  la  bibliografía,  la  mención  se  encuentra  en  las  págs.  4 1 -44  y en  sus  notas 
correspondientes. 

5 “...  contrariamente  a lo  que  un  cierto  romanticismo  del  pobre  puede  pensar,  en  ese  mundo 
no  todo  es  situación  de  víctima,  solidaridad  o lucha  por  los  derechos  humanos.  Compuesto 
por  personas  concretas  el  universo  del  pobre  está  atravesado  por  las  fuerzas  de  la  vida  y de 
la  muerte,  por  la  gracia  y el  pecado.  En  efecto,  en  él  se  encuentran  también  indiferencia  a 
los  demás,  perspectiva  individualista  de  la  vida,  abandonos  de  familia,  abusos  de  unos  a 
otros,  mezquinidades,  cerrazón  a la  acción  del  Señor”.  G.  Gutiérrez,  Beber...,  pág.  187.  He 
aquí  la  importancia  de  Pablo  de  subrayar  una  nueva  era  inaugurada  con  Jesucristo. 

6 Hablamos  de  ley  en  un  sentido  amplio.  Se  trata  de  la  lógica  de  todo  el  sistema  socio- 
económico y cultural,  lo  cual  incluye  las  leyes  del  mercado,  la  ley  judicial  y las  normas 
explícitas  e implícitas  de  un  modo  de  vida. 

7 Entendido  “como  hecho  social,  histórico,  ausencia  de  fraternidad,  de  amor  en  las  relaciones 
entre  los  hombres,  ruptura  de  amistad  con  Dios  y con  los  hombres  y,  como  consecuencia, 
escisión  interior,  personal”,  Gustavo  Gutiérrez,  Teología  de  la  liberación.  Salamanca; 
Sígueme,  1972),  pág.  236s. 

* Cp.  F.  Hinkelammert,  La  fe  de  Abraham  y el  Edipo  occidental  (San  José:  DEI,  1 989),  págs. 
28ss. 

9 No  es  casual  el  hecho  de  que  en  las  democracias  restringidas  y en  las  dictaduras  se  recurra 
a la  elaboración  constante  de  leyes  para  “mantener  el  orden”. 
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en  la  justificación  por  la  fe  y no  por  las  obras  de  ninguna  ley,  el  excluido 
recobraba  su  capacidad  de  distinguir  la  verdad  de  Dios,  de  sí  mismo  y de 
los  demás.  Junto  a este  descubrimiento  estaba  también  su  toma  de  concien- 
cia de  su  libertad  como  sujeto  histórico,  del  linaje  divino,10  por  ser  hijo  de 
Dios  y hermano(a)  de  Jesucristo. 

Pues  bien,  la  experiencia  de  la  justificación  por  gracia  mediante  la  fe 
en  Aquel  queresuci  taal  Hijo,  leconduce  al  excluido  a descubrir  dimensiones 
profundamente  liberadoras,  en  lo  colectivo11  y en  lo  personal.12  Se  libera 
no  solo  del  estigma  de  la  insignificancia  con  la  que  había  sido  calificado 
desde  siempre  por  la  sociedad  excluyeme,  y que  había  internalizado  a 
fuerza  del  pecado  de  la  discriminación,  sino  que  se  libera  igualmente  del 
sentimiento  fatal  de  incapacidad  de  decidir  su  destino  como  sujeto  histórico. 
Poresoafirmamosquerecobralaconfianzaen  sí  mismo,  la  autoafirmación, 
la  pérdida  de  miedo  a las  fuerzas  mortales  que  disminuyen  el  ser  humano, 
y se  sobrepone  de  la  incertitud  y la  desesperanza  que  carcome  la  vida.  “El 
pobre  está  llamado  a ser  protagonista  de  Dios”.13 

Simultáneamente,  al  discernir  con  la  ayuda  del  Espíritu  la  gravedad 
del  pecado  y sus  agentes,  manifestada  brutalmente  en  el  Crucificado,  el  ex- 
cluido reconoce  la  capacidad  de  todo  ser  humano,  incluyéndose  a sí  mis- 
mo, de  destruir  la  vida  de  otros.  Esta  dimensión  de  reconocerse  pecador, 
a la  par  de  su  derecho  a ser  sujeto  de  la  historia,  es  profundamente  libera- 
dora para  él  y para  todas  las  víctimas  del  pecado.  Permite  estar  en  constante 
reflexión  autoevalutativa,  crítica  y de  proyección  realista.  Además,  como 
indica  Sobrino,  “la  erradicación  del  pecado  histórico  puede  ser  potenciada 
por  el  reconocimiento  del  propio  pecado  y la  aceptación  del  perdón.”14  Por 
otro  lado,  la  toma  de  conciencia  de  fragilidad  y poder  en  el  ser  humano, 

10  De  acuerdo  a L.  Boff,  la  encamación  de  Dios  en  Jesús  de  Nazaret  se  da  para  divinizar  y 
humanizar  al  ser  humano,  “quitándole  la  carga  de  inhumanidad  proveniente  de  su  pecado 
histórico”.  Jesucristo...,  pág.  401. 

11  En  lo  colectivo  se  observa  que  la  praxis  no  está  aprisionada  en  el  modelo  privatizante  yo- 
tu.  Para  Hugo  Assmann,  “la  esencia  del  mensaje  bíblico  le  parece  dar  prioridad  a la  figura 
relacional  yo-pueblo,  yo-hermanos,  estructura  ética  básica  para  reflexionar  sobre  el 
compromiso  revolucionario".  Cp.la  presentación  de  Pueblo  oprimido,  señor  de  la  historia 
(Montevideo:  Tierra  Nueva,  1972),  pág.  15. 

’2  G.  Gutiérrez,  al  referirse  al  ser  humano  como  agente  de  su  propio  destino,  señala  también 
la  liberación  interior  que  este  aspira,  además  de  la  exterior.  Liberación  entendida  no  como 
evasión  ideológica enlasituaciónde  servidumbre.  Según  él,  las  exigencias  de  unaliberación 
en  el  plano  colectivo  e histórico,  deben  incluir  la  liberación  psicológica.  “La  alienación  y 
el  despojo,  así  como  la  lucha  misma  por  la  liberación  de  esa  situación,  tiene  incidencias  en 
el  plano  personal  y psicológico  que  sería  grave  descuidar  en  un  proceso  por  la  construcción 
de  una  sociedad  y un  hombre  nuevo  [y  mujer  nueva].”.  Teología...,  pág.  60. 
u Emilio  Castro,  “Réflexions  aprés  Melboume”,  en  Que  tonRégne  viertne  (Genéve:  Labor 
et  Fides,  1982),  pág.  285.  Desde  la  perspectiva  feminista,  Letty  Russel  indica  que  los  seres 
humanos  tienen  la  necesidad  de  ser  aceptados  como  sujetos  y no  como  objetos  de 
manipulación.  Añade  también  que  los  seres  humanos  tienen  la  necesidad  de  participar  en 
la  concepción  del  mundo  en  el  cual  ellos  viven,  pues,  son  “criaturas  déla  historia”.  Para  ella, 
se  llega  a ser  a sí  mismo  edificando  la  propia  historia,  individual  y colectiva.  Letty  M. 
Russell,  Théologie  féministe  de  la  liberalion  (París:  Cerf,  1976),  pág.  17. 

14  Jon  Sobrino,  “Pecado  personal,  perdón  y liberación”, RLT,\.  5 (1988),  n.l,  pág.  23. 
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abre  los  espacios  de  descanso  gratificante.15  Todas  estas  dimensiones  han 
de  constituirse  en  actitudes  inherentes  en  el  sujeto  que  crea  historia,  tarea 
de  todo  hombre  y mujer. 

El  fragmento  de  un  discurso  poético  de  Frei  Betto  resume  el  sentido 
profundo  de  la  experiencia  de  la  justificación  del  pecador-perdonado  que 
pretendemos  subrayar.  Se  trata  del  justificado  que  ya  habita  la  nueva  lógica 
de  la  fe  que  llevaa  la  vida:  su  poder  y su  conciencia  de  fragilidad,  su  volun- 
tad como  sujeto  y el  acompañamiento  incesante  de  Dios  como  una 
madre.16 


Dios  es  madre.  Ni  necesario,  ni  superíluo,  gratuito.  Ya  en  la 
aridés  endógena,  el  sabía,  por  el  tercer  ojo,  que  ya  no  le 
quedaba  alternativa:  la  divinidad  se  colaba  por  dentro  de  su 
piel,  se  retorcía  como  una  cobra  por  cada  uno  de  sus  huesos, 
se  diluía  en  las  venas,  transpirando  por  cada  uno  de  sus  poros. 

Eso  lo  tomaba  asustadoramente  libre,  que  lo  transformaba  en 
pecador  temerario.  Colmado  de  amor,  transitaba  a contra- 
corriente el  itinerario  de  los  elegidos  y acogía  a los  que  se 
sentían  condenados  por  cielos  y tierras.  Abrazó  el  cristianismo 
por  ser  una  religión  de  pecadores  y no  de  santos.  En  él  apren- 
dió el  teofánico  ejercicio  del  seguimiento  de  Jesús.  En  fin, 
depositó  su  confianza  en  esta  última  certeza:  podía  ir  a la  mier- 
da, embarrarse  en  el  lodo,  recaer  vergonzosamente,  merecer  el 
repudio  de  todas  las  miradas,  tambalear  andrajoso  entre  precep- 
tos y convencionalidades,  como  un  gato  sobre  la  mesa  de  cris- 
tales y porcelanas,  pues  Dios,  a semejanza  de  esas  mulatas  de 
mercado,  obesas,  carcomidas  por  la  vida  árdua,  y que  por  dá- 
diva del  destino  encuentra  un  hombre  para  amar,  iría  abuscar- 
lo,  ampararlo,  a traerlo  a rastras  a la  casa  y,  resongando,  con 
el  pecho  angustiado,  hinchado  de  dolor,  pasaría  la  noche 
cuidándole.17 

Estos  llamados  hijos  de  Dios,  incorporados  a la  lógica  de  la  fe  que 
tiene  como  criterio  la  vida  de  todos,  son,  insistimos,  quienes  apuestan  a la 
sobreabundancia  de  la  gracia  en  los  contextos  donde  abunda  el  pecado  y 
la  muerte  (cp.  Ro.  5.20;  8.35-39).  La  ley  no  está  excluida  de  esta  orienta- 
ción de  la  fe,  ella  puede  asumirla  (cp.  Ra.  7.12).18  Pues  toda  ley  que  gira 
en  tomo  de  esta  lógica  y se  supedita  a las  necesidades  vitales  de  sus  cria- 
turas, es  consolidada  por  Dios  (cp.  Ro.  3.3 1).19 

15  Cp.  R.  Alves,  Religión...,  págs.  223-24 1 ; Silvio  Meincke,  “Justificacáo  par  graca  e fé:  um 
novo  espafo  para  a vida”,  ET  v.23  (1983)  n.3. 

“ Es  un  fragmento  de  su  novela  Odia  do  Angelo  (SSo  Paulo:  Ed.  Brasiliense,  1987)  que  trata 
de  la  vida  y muerte  de  un  militante  cristiano  preso,  sus  incoherencias  y problemas.  Relata 
la  relación  del  personaje  Angelo  con  Dios  de  una  manera  que,  a nuestro  modo  de  ver,  deja 
entrever  lo  que  podría  significar  la  justificación  por  la  fe  en  esas  situaciones  particulares. 
17  Ibid.,  págs.  45-46. 

11  Calvino  recuperad  sentido  positivo  de  la  ley  que  Lutero  había  relegado.  Cp.  el  tercer  uso 
de  la  ley,  Institution  Chrétienne  (Genéve:  Labor  et  Fides,  1955),  II/VII,12,  págs.  1 1 8s. 

19  En  realidad  la  consolidadón  de  la  ley  no  está  marcada  por  su  cumplimiento  o transgresión 
en  sí,  sino  en  su  carácter  de  vehiculadora  de  vida  concreta  para  todo  ser  humano  necesitado 
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La  fe  en  Aquel  que  resucita  a los  muertos  prima  siempre  sobre  la  ley. 
La  fe  tiene  el  poder  de  vislumbrar  más  allá  de  lo  conocido;  es  “una 
invitación  permanente...,  un  proyecto  para  el  ser  humano  en  la  medida  en 
que  le  concede  una  nueva  visión  de  las  cosas,  una  nueva  relación  entre 
otras,  una  esperanza  nueva  para  el  devenir  de  la  historia.”20  La  ley,  en 
cambio,  por  transitar  solo  mecanismos  dados,21  no  puede  tocar  la  esencia 
misma  del  mecanismo  que  la  aprisiona,  más  bien  se  confunde  con  ella.  Por 
eso,  como  veremos  abajo,  el  justificado  por  la  fe  tiene  poder  de  transgre- 
dir toda  ley  que  no  esté  orientada  por  la  lógica  de  Dios.  O,  en  otras  palabras, 
que  no  esté  al  servicio  de  la  producción  y defensa  de  la  vida  real  de  todos. 
Esto  es  porque,  como  dijimos  arriba,  la  vida  del  ser  humano  está  por 
encima  de  toda  ley  que  quiera  enseñorearse  de  él,  esclavizándole. 


b.  Señorío  y confianza  de  Dios 

Afirmar  que  el  Dios  de  la  vida  se  enseñorea  del  ser  humano  no  implica 
que  este  se  vuelva  nuevamente  esclavo,  en  este  caso,  de  Dios,  sin  ningún 
espacio  propio  como  sujeto.  Decir  que  Dios  se  enseñorea  del  ser  humano 
nos  parece  una  frase  mal  formulada.  En  realidad,  cuando  se  afirma  se  ex- 
presa doxológicamente,  con  el  deseo  de  que  en  esta  historia  dura  y difícil 
para  los  excluidos,  el  espíritu  de  Dios,  justo  y liberador  les  guíe  frente  a un 
sentimiento  de  impotencia  objetiva  para  oponerse  al  poder  de  los  ídolos. 
Se  expresa  en  entera  confianza  y gratitud  por  la  misericordia  de  Dios.  Es 
por  eso  que  todo  obstáculo  vencido  se  celebra  como  poder  de  Dios  en  el 
ser  humano.22 

Un  Dios  queexige  la  vida  de  sus  fieles  o les  hace  sus  esclavos  a cambio 
de  la  justificación,  no  es  el  Dios  que  justifica  por  gracia  o que  llama  amigo 
a aquel  que  tiene  fe  en  la  resurrección  de  los  muertos,  o el  Padre  que  da  a 
luz  a sus  hijos,  para  quitarles  la  vida  después.  Al  contrario  Dios  desautoriza 
y condena  a la  muerte  a todo  aquello  que  amenaza  la  vida  de  su  pueblo,  y 
a toda  ley  que  condena  al  ser  humano  a la  esclavitud.  La  gloria  del  Padre 
está  en  ver  a sus  hijos  e hijas  madurar  en  libertad  y justicia23  a la  estatura 
de  su  Hijo,  por  la  fe-capacidad  concedida  por  el  don  de  la  justificación. 

Entonces,  hablar  del  señorío  de  Dios  en  la  vida  de  los  hombres  y 
mujeres  liberados,  equivale  a decir  que  estos  han  tomado  la  verdadera 

de  ella.  Esa  fue  la  actitud  de  Jesús  frente  ala  ley : la  transgrede  consolidando  su  función.  Cp. 
Mt.  12.9-14;  Mr.  2.23-28;  3.1-6;  Le.  6.5-10;  13.10-17;  Jn.  5.1-18. 

20  K.  Blaser,  Esquisse...,  pág.  120. 

21  Laley  sola,  fuera  de  lalógicadel  espíritu  de  vida  “destruye  la  historicidad”  del  ser  humano, 
según  R.  Alves;  pues,  “la  acción  se  vuelve  imitación.  El  hombre  no  se  dirige  haciaun  futuro 
renovado,  ya  que  la  ley  y la  legalidad,  que  han  sido  otorgadas  en  el  pasado,  se  vuelven  el 
modelo  de  su  acción  en  el  futuro”.  Religión...,  pág.  124. 

22  Cp.  Elsa  Tamez,  La  Biblia  de  los  oprimidos  (San  José:  DEI,  1979),  págs.  111-118. 

23  Y su  contrario:  la  muerte  de  Dios  es  la  muerte  del  ser  humano,  Cp.  Jon  Sobrino,  Jesús  en 
América  Latina.  Su  significado  para  la  fe  y la  cristología  (Santander:  Sal  Tenae,  1 982),  pág. 
159. 
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posición  que  les  corresponde  como  seres  humanos  en  esta  tierra.  No  como 
seres  inferiores  a Dios,  sino  simplemente  como  sus  criaturas  convocadas 
a vivir  dignamente,  dar  vida  a todos,  defenderla  y disfrutarla  en  comunión 
con  los  demás.  Señorío  de  Dios  es  correlato  de  la  realización  del  ser 
humano.  Señorío  del  ídolo  es  correlato  de  la  deshumanización.24 

La  confianza  entre  Dios  y sus  hijos  es  mutua.25  Por  un  lado  Dios  ha 
justificado  por  la  fe,  sin  tomaren  cuenta  los  pecados  pasados,  porque  tiene 
confianza  en  sus  criaturas,  su  propia  creación.  Por  otro  lado,  quien  acoge 
el  don  de  la  justificación,  recobra  confianza  en  sí  mismo  como  sujeto  que 
crea  historia,  porque  Dios  le  ha  liberado  de  la  esclavitud  de  la  ley,  del  peca- 
do y de  la  muerte.  Pero  su  confianza  en  sí  mismo  es  sólida  porque  confía 
que  en  todo  su  quehacer  es  sostenido  por  el  Espíritu  Santo.  Y deposita  su 
confianza  en  el  Dios  de  la  vida,  porque  reconoce  que  el  ser  humano  es 
pecador,  que  tiene  el  potencial  de  matar  a otros  y destruir  su  ambiente. 
Como  indica  Míguez  Bonino,  la /e  cristiana  facilita  la  praxis  madura,  por- 
que en  cuanto  cristiano,  declarado  y hecho  sujeto  histórico  por  gracia, 

...no  tiene  auto-imagen  queprotegerni  necesidad  de  justificarse 
por  lo  inobjetable  de  sus  acciones  o de  su  ortodoxia;  no  nece- 
sita darle  a sus  logros  valoración  alguna  aparte  de  su  significado 
para  el  prójimo,  no  tiene  por  qué  reclamar  “corrección”  para 
su  acción.  El  cristiano  puede  ofrecer  su  praxis  al  fuego  de  la 
crítica  total  e irrestrictamente,  en  la  confianza  en  la  libre  gra- 
cia, así  como  puede  ofrecer  su  vida  total  e irrestrictamente,  en 
la  esperanza  de  la  resurrección.26 

La  confianza  mutua  se  genera  en  las  fronteras  de  la  fe.27  La  ley,  por 
sus  características  intrínsecas,  queda  enmarcada  siempre  bajo  los  lími- 
tes de  la  sospecha.  Por  eso  el  justificado  no  confia  en  ella,  más  bien  sos- 
pecha de  su  verdad.  La  ley  puede,  por  su  fragilidad  y falta  de  vida  y dina- 
mismo en  sí,  caer  cautiva  por  el  pecado  y la  mentira  (cp.  Ro.  2.2 1 s;  7.7- 1 3). 
La  obediencia  ciega  a cualquier  ley  señala  el  grado  de  esclavitud  y someti- 
miento de  quien  la  cumple,  fuera  del  régimen  de  la  fe.  Por  el  contrario,  el 
cumplimiento  libre  y maduro  de  la  ley  supeditada  al  servicio  del  prójimo, 
se  basa  en  la  confianza  que  el  ser  humano  tiene  en  sí  mismo,  como  hijo(a) 
de  Dios  y hermano(a)  y seguidor  de  Jesucristo;  en  Dios,  como  dador  de  la 


24  En  relación  al  señorío  de  Dios  frente  a otras  religiones,  creemos  también  con  K.  Blaser, 
que“lateologíano  tiene  como  tareaestablecer  el  Diosde  Jesucrito  como  superioro  absoluto, 
y de  convertir  por  ello  los  adeptos  de  otras  creencias  al  cristianismo  en  tanto  que  religión, 
sino  de  testificar  de  la  victoria  de  Dios  sobre  la  muerte  en  la  debilidad  del  crucificado. 
Esquisse...,  pág.  18. 

25  Curiosamente  la  teología  ha  enfatizado  la  absoluta  confianza  del  ser  humano  en  Dios. 
Poco,  sin  embargo,  se  dice  de  la  confianza  de  Dios  en  su  propia  criatura,  a pesar  de  las  tantas 
veces  que  es  defraudado  por  ésta. 

26  J.  Míguez  Bonino,  La  fe  en  busca...,  pág.  126. 

27  J.  L.  Segundo  subraya  la  dimensión  de  una  vida  llevada  con  madurez  gracias  a la  fe,  que 
salva  al  ser  humano  de  la  esclavitud  de  la  ley.  Cp.  El  hombre  de  hoy..  '.,  págs.  383-408. 
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vida  de  todos,  desde  la  eternidad;  y en  el  Espíritu  Santo,  como  compañero 
del  camino,  defensor  y consolador  atrevido  frente  a la  lógica  de  la  ley. 

Podemos  afirmar  entonces,  que  el  justificado  recreado  por  Dios  para 
ser  sujeto  de  una  nueva  historia,  y por  la  fe  en  la  resurrección,  tiene  el  poder 
y el  derecho  de  transgredir  toda  ley  que  mata  o amenaza  la  vida  de  los 
humanos.28  La  fe  en  la  soberanía  de  Dios  sobre  cualquier  orden,  le  da  la 
autoridad  para  transgredir  o no  cumplir  aquella  ley  que  se  tome  contra  él 
mismo,  sus  semejantes  y el  medio  ambiente. 

No  hay  peligro  de  malentender  ni  de  manipular  a este  Dios.29  Porque 
este  Dios  que  justifica  a todos  los  seres,  aun  cuando  son  pecadores,  lo  hace 
por  sol  idarizarse  con  los  pobres  e insignificantes , los  excluidos  de  la  histo- 
ria. Ese  quiebre  en  las  afirmaciones  teológicas  aquí  mencionadas,  anula 
lodo  intento  de  reclamar  el  señorío  propio  en  la  historia  por  intereses  egoís- 
tas y exclusivistas.  Si  el  ser  humano  es  señor  de  la  historia,  lo  es  en  tanto 
que  es  del  linaje  de  Dios.  S u autoridad  viene  “de  lo  alto”,  por  su  emparenta- 
miento con  Dios  en  Jesucristo.  Se  afirma  su  señorío  no  frente  a otros 
hombres  o mujeres,  ni  frente  a Dios,  de  quien  recibe  el  don  de  ser  sujeto, 
sino  frente  a mecanismos  de  dominación  idolátricos  que  quieren  escla- 
vizarle, quitándole  el  derecho  de  decidir  los  destinos  de  su  historia.  Es  en 
este  sentido  que  las  sabias  palabras  de  Lutero,  leídas  desde  la  perspectiva 
de  quien  opta  y lucha  por  la'vida  de  todos,  resultan  altamente  pertinentes: 
“El  cristiano  es  libre  señor  de  todas  las  cosas  y no  está  sujeto  a nadie.  El 
cristiano  es  servidor  de  todas  las  cosas  y está  supeditado  a todos”.30 

Así,  pues,  la  revelación  de  la  justicia  de  Dios  para  todos,  actualizada 
en  la  justificación,  está  sustentada  por  la  soberanía  de  Dios  sobre  toda  su 
creación.  El  señorío  del  ser  humano  en  la  historia  está  legitimado  por  ese 
señorío  de  Dios  sobre  el  universo,  porque  a el  pertenecen  todas  las  cosas. 
Entendemos,  pues,  que  la  soberanía  de  Dios,  no  está  en  contraposición  con 
sus  criaturas  que  viven  la  lógica  de  la  fe,  sino  contra  los  ídolos  de  la  muerte 
que  intentan  desplazarle  y contra  sus  agentes  que  moran  bajo  el  régimen 
de  la  ley  pervertida  y la  prom  ueven,  para  imponerse  sobre  el  Dios  de  la  vida 
y dominar  a sus  hijos  e hijas.  Por  eso  es  importante  subrayar  la  soberanía 
de  Dios  frente  a otros  dioses  falsos  porque  no  dan  vida  ni  liberan  a los 
amenazados  de  muerte. 

Es  claro  que  no  se  trata  de  un  enfrentamiento  entre  dos  poderes  (Dios- 
ídolo)  que  luchan  por  la  soberanía  en  sí.  Lo  que  está  en  juego  en  esa  “lucha 
de  dioses”  es  la  afirmación  de  la  vida  del  ser  humano  para  ser  sujeto  de  su 

24  “El  criterio  de  discernimiento  es  la  afirmación  de  la  vida  de  todos;  lo  que  lleva  a la  vida 
no  es  la  ley  sino  el  sometimiento  de  ésta  a aquella”.  F.  Hinkelammert,  La  fe  de  Abraham..., 
pág.  30. 

29  Como,  segdn  K.  Blaser,  lo  ha  hecho  la  sociedad  capitalista  y la  mentalidad  burguesa 
modemaal  divinizaral  sujeto  actuantequeno  tiene  límite  en  su  acción.  Esquisse...,  pág.  102. 
De  allí  que  este  autor,  testigo  ocular  de  esas  sociedades,  advierta  esos  peligros  y nombre  mito 
al  hecho  de  que  el  ser  humano  se  forge  su  propio  destino,  bid. 

30  Martín  Lutero,  La  libertad  cristiana , en  Obras  de  Martín  Lutero,  volumen  preparado  por 
la  Facultad  luterana  de  Teología,  traducido  al  español  por  Carlos  Witthaus  (Buenos  Aires: 
Paidós,  1967),  pág.  150. 
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destino.  El  establecimiento  de  la  soberanía  de  Dios  en  medio  del  mundo 
se  da  precisamente  para  que  la  soberanía  de  los  seres  humanos  y los 
pueblos  sea  una  realidad  neutralizadora  de  los  ídolos  que  esclavizan  a los 
hombres  y mujeres  para  deshumanizarles.  En  este  sentido,  es  la  soberanía 
del  oprimido(a)  la  que  Dios  defiende,  porque,  en  su  libre  voluntad  sobera- 
na, él  se  la  otorgó  como  don  al  justificarle  por  fe.31 

En  síntesis,  no  es  Dios  quien  esclaviza,  sino  los  ídolos,  pues  son  estos 
quienes  roban  la  vida  y toda  capacidad  humana  de  decisión.  La  soberanía 
del  Dios  verdadero  se  reafirma  no  frente  a la  realización  del  ser  humano, 
sino  frente  a los  ídolos  que  matan.  La  fe  en  que  Dios  es  soberano  otorga 
poder  al  ser  humano  para  transgredir  toda  ley  que  amenace  la  vida  de  los 
humanos -especialmente  la  de  los  más  desfavorecidos-,  y que  perjudique 
la  integridad  de  la  creación.32 

c.  La  fe  como  camino  de  la  justificación 

1)  La  fuerza  de  la  fe  en  lo  imposible 

La  actitud  de  fe  es  la  clave  de  Pablo  que  le  permite  abarcar  a todos  los 
excluidos  de  la  historia  y de  todos  los  tiempos.33  Así,  Abraham  que  no  tuvo 
el  privilegio  de  una  ley  mosaica  que  le  orientara  para  practicar  la  justicia, 
es  hecho  justo  por  la  fe  (Gá.  3.6;  Ro.  4.9-12).  No  es  proclamando  a todos 
el  acceso  al  privilegio  de  la  ley,  para  que  también  los  excluidos  gocen  de 
este  privilegio;  o sea,  no  es  otorgando  la  ley  para  todos,  para  que  todos  sean 
hechos  justos  por  las  obras  de  esta.  Ese  sería  ya  un  camino  que  incluye  al 
excluido.  Y así  lo  pensaban  algunos34.  Pero  es  el  camino  de  la  fe  que 
conduce  a/acoge  la  vida  nueva,  y no  el  de  la  ley,  cualquiera  que  esta  sea. 

“El  justo  por  la  fe  vivirá”.  Para  el  oprimido,  la  importancia  medular 
de  esta  frase  no  está  ni  en  la  fe  ni  en  el  justo  en  sí,  sino  en  lo  que  le  sucede 
a éste:  su  posibilidad  de  vida.  Su  fe  es  la  que  le  garantiza  esa  posibilidad. 
Si  la  ley  garantizara  la  vida  para  todosal  cumplir  su  justicia,  tendríael  mis- 
mo valor  de  la  fe.  Sin  embargo,  en  un  contexto  de  objetivo  cinismo35,  in- 
vertido, en  donde  la  verdad  es  presentada  como  mentira  y la  mentira  como 
verdad  (cp.  Ro.  1.18),  las  leyes  resultan  ineficaces  porque  legitiman  la 
mentira -hacen  pasar  por  justo  al  que  no  lo  es,  o lo  que  no  es-,  y la  muerte.36 

31  Se  traía  de  recobrar  la  vocación  (Gn.  2.28),  desde  un  ángulo  escalológico  y fecundo  en 
el  presente.  La  fe  en  Dios  como  creador  “reivindica,  para  Dios,  el  mundo  como  creación  y 
campo  de  la  responsabilidad  humana”,  K.  Blaser,  Esquisse...,  pág.  96. 

32  El  Consejo  Mundial  de  Iglesias  ha  consagrado,  en  los  últimos  años,  después  de  la 
Asamblea  en  Vancou  ver,  grandes  esfuerzos  para  el  estudio  y práctica  de  esta  tarea  humana. 
Cp.  la  comisión  JPIC  (Justice,  Peace  and  Integrity  of  Creation). 

33  Cp.  págs.  58, 92ss,  105ss,  127ss,  140  del  cap  n. 

34  Como  el  grupo  de  los  judeocristianos  o de  los  judaizantes. 

35  Término  de  Dorotee  Sólle,  Choosing  Life...,  pág.  1. 

36  René  Padilla,  en  su  artículo  sobre  la  relación  intrínseca  entre  paz  y justicia,  afirma  que 
cuando  la  ley  y el  orden  son  invocados  para  defender  intereses  creados,  la  ilegalidad  y el 
desorden  se  institucionalizan.  Cuando  se  racionaliza  para  justificar  a losopresores  la  ley  y 
el  orden  pierden  inevitablemente  el  respeto  por  los  oprimidos  y las  víctimas  del  sistema.  Así, 
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La  ley,  entonces,  como  motora  de  la  justificación  es  nula.  No  queda 
más  que  la  fe  como  actitud  del  ser  humano  frente  a la  acción  justificadora 
de  Dios. 

Pero  esta  fe,  para  que  resulte  eficaz  ha  de  fundarse  en  una  esperanza 
sólida,  en  algo  que  no  solo  se  cree  verdadero,  sino  que  es  verdadero.  En  el 
mundo  “objetivamente  cínico”,  donde  la  muerte  ataca  a la  luz  de  la  lega- 
lidad, se  necesita,  por  la  gravedad  de  esta  realidad,  una  fe  que  afirme  no 
solo  la  presencia  solidaria  y escondida  de  Dios  en  el  excluido,37  sino  la 
convicción  de  aquello  que  vaya  positivamente  más  allá  del  poder  de  esta 
realidad  de  anti-vida.  La  fe  recurre  a la  esperanza  de  lo  imposible  -no  por 
eso  falso;  en  términos  bíblicos  equivale  a creer  en  la  resurrección  de  los 
muertos,  o en  el  Dios  que  resucita  a los  muertos.38 

En  el  plano  de  lo  factible  equivale  a tener  la  certeza  de  que  el  mundo 
de  muerte  puede  ser  transformado  pues,  en  la  revelación  de  la  justicia  de 
Dios  se  ha  puesto  de  manifiesto  el  derecho  de  todos  de  vivir  dignamente 
como  seres  humanos,  sujetos  de  su  historia  en  esta  tierra,  a pesar  del  poder 
de  las  fuerzas  que  tienden  a abandonar  a la  muerte  a las  mayorías.  Desde 
su  lado  activo  equivaldría  a afirmar  que  tenemos  fe  en  que  se  puede  hacer 
justicia,  para  transformar  este  mundo  donde  abunda  la  muerte,39  a pesar  de 
las  leyes  o incluso  transgrediándolas,  porque  Dios,  en  su  gracia,  nos  ha  he- 
cho y declarado  justos  por  la  fe  de  Jesucristo,  y porque  creemos  que  para 
Dios  nada  es  imposible,40  pues  resucitó  a Jesús  como  el  primero  de 
muchos. 

Ahora,  la  fe  en  lo  no  factible  en  la  historia -resurrección  de  los  muer- 
tos-precisa de  adelantos  factibles  para  que  sea  fe  de  convicción  profunda.41 
S u consolidación,  pues,  está  en  reconocer  un  evento  salvador  escatológico 
que  ya  haya  sido  anticipado  y que  continúe  gratificando  el  presente  como 
garantía  de  promesa.42 

los  valores  éticos  pierden  vigencia  y “se  pierde  toda  noción  del  bien  y el  mal”.  “Justicia  y 
Paz",  Misión  v.3  ( 1 984)  n.  1 1 , pág.  141. 

37  Cp.  págs.  150ss.  de  este  cap. 

3Í  La  repercusión  de  la  fe  en  la  resurrección  es  histórica.  De  acuerdo  a R.  Alves,  la  resu- 
rrección no  describe  ni  un  hecho  objetivo,  aislado,  o un  hecho  subjetivo,  aislado.  Se  refiere 
a la  unidad  de  ambos,  al  poder  de  la  libertad  sobre  la  historia,  y por  lo  tanto  a la  posibilidad 
de  esperanza  de  dentro  y para  la  historia...  La  resurrección  es  la  política  activa  de  Dios” 
0 Religión ....  págs.  198s.).  Es  el  lenguaje  de  la  esperanza  “en  lacual  nos  hemos  salvado"  Ro. 
8.24,  y anunciad  triunfo  de  Dios  sobre  los  poderes  que  oprimen  ICo.  15.24ss.  El  Doc.  de 
Helsinki,  afirma  que  el  poder  de  laresurrección  no  confiere  poder  secular  ( Theology  Today , 
V,24).  Estamos  de  acuerdo  solo  si  el  Doc.  entiende  con  ello  el  poderestatal  institucionalizado. 
Porque  creemos  que  la  fe  en  el  que  resucita  confiere  poder  al  excluido  para  luchar  en  la 
sociedad  secular  por  la  vida  de  los  demás  y propia  y por  defenderla.  En  ese  sentido  la  vida 
de  Pablo  nos  parece  ejemplar. 

39  Cp.  Porfirio  Miranda,  Marx  y la  Biblia  (Salamanca;  Sígueme,  1975),  pág.  272. 

40  D.  Sólle/Sh.  Cloyes,  señalan  la  importancia  de  creer  en  esta  verdad.  To  work...,  pág.  46. 

41  Cp.  el  análisis  de  F.  Hinkelammert  sobre  la  relación  entre  lo  imposible  y lo  factible  de  la 
utopía  en  los  distintos  marcos  categoriales  del  pensamiento  económico  contemporáneo 
Crítica  a la  razón  utópica... 

47  La  resurrección  no  es  el  hecho  final  de  Dios.  Ella  no  constituye  el  punto  de  llegada,  pues 
Dios  es  un  Dios  activo  y “la  resurrección  describe  su  persi  stente  actividad”,  que  a través  de 
la  negación  del  dolor,  libera  a la  historia  para  el  futuro.  R.  Alves,  Religión...,  pág.  199. 
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Dos  vertientes  ayudan  a reafirmar  esta  actitud  de  fe. 

La  primera  y central,  vertiente  de  vertientes,  que  alimenta  la  fe  en  lo 
imposible  es  el  evento  cristológico. 

El  hecho  de  que  son  justificados  por  “la  fe  de  Jesucristo  los  que  creen” 
(Ro.  3.22)  apunta  hacia  dos  dimensiones  de  la  fe.  La  primera  señala  la 
totalidad  de  la  vida  de  fe  del  Hijo  de  Nazaret,  firme  y sufrida,  que  no  des- 
falleció a pesar  de  su  muerte  en  la  cruz.  Esta  fe-confianza-obediencia  del 
Hijo  hizo  posible  la  justificación  gratuita  para  todos  (Ro.  5. 19).43  Por  eso 
afirmamos  que  somos  justificados  gracias  a los  méritos  de  Jesucristo.  La 
otra  dimensión  es  la  fe  en  Aquel  que  resucita  a los  muertos  (Ro.  4.24s),  que 
da  vida  a “lo  que  no  es”  (Ro.  4.17).  La  fe  en  que  Dios  resucita  a Jesús  de 
Nazaret  de  la  muerte  de  cruz  es  la  fe  que  verifica  la  justificación-libera- 
ción-vivificación44, porque  se  cree  que  él  es  el  primero  de  muchos  (ICo. 
15.20-23).  Y como  señala  José  MíguezBonino,  “la resurrección  de  Jesús 
es  en  sí  misma  (y  no  solamente  ‘significa’  o ‘causa’)  nuestra  resurrección, 
nuestra  justificación,  la  derrota  de  los  poderes,  el  poder  de  su  muerte,  la 
resurrección  general,  la  presencia  activa  de  Cristo”.45  Teniendo  esta  fe  en 
esta  esperanza  de  vida  plena,  se  llega  a la  conclusión  de  que  vale  la  pena 
vivir,  defender  la  vida  y luchar  por  ella.  Por  lo  tanto  la  fe  no  es  vana  ( 1 Co. 
15.14),  porque  se  cree  en  el  poder  de  Dios  vencedor  de  la  muerte. 

Pero  no  hay  que  olvidar  que  partimos  desde  una  realidad  dolorosa  que 
tiene  presente  la  cruz  pero  que,  por  lo  mismo,  se  proyecta  activamente 
hacia  un  futuro  lleno  de  esperanza.  “La  resurrección  es  hija  de  la  cruz”,46 
afirma  Alves;  y Sobrino  insiste  en  que,  siempre  que  se  hable  sobre  la  resu- 
rrección, hay  que  preguntarse  por  el  quién  ha  sido  resucitado.  Pues  ésta: 

...no  es  solo  símbolo  de  la  omnipotencia  de  Dios,  como  si  Dios 
hubiese  decidido  arbitrariamente  y sin  conexión  con  la  vida  y 
destino  de  Jesús  mostrar  su  omnipotencia.  La  resurrección  de 
Jesús  es  presentada  más  bien  como  la  respuesta  de  Dios  a la 
acción  injusta  y criminal  de  los  hombres.  Por  ello,  por  ser  res- 
puesta, la  acción  de  Dios  se  comprende  manteniendo  la  acción 
de  los  hombres  que  origina  esa  respuesta:  asesinar  al  justo. 

Planteada  de  esta  forma,  la  resurrección  de  Jesús  muestra  en 
directo  el  triunfo  de  la  justicia  sobre  la  injusticia;  no  es  solo  el 
triunfo  de  la  omnipotencia  de  Dios,  sino  de  la  justicia  de  Dios, 
aunque  para  mostrar  esa  justicia  Dios  ponga  un  acto  de  poder. 

La  resurrección  de  Jesús  se  convierte  así  en  buena  noticia, 
cuyo  contenido  central  es  que  una  vez,  y en  plenitud,  la  justicia 
ha  triunfado  sobre  la  injusticia,  la  víctima  sobre  el  verdugo.47 


43  Cp.  págs.  126ss.  del  cap.  II. 

44  Este  creer  de  corazón  conduce  a la  justicia  (cp.  Ro.  1 0.9). 

45  J.  Míguez  Bonino,  La  fe  en  busca...,  pág.  127  (énfasis  del  autor). 
44  R.  Alves,  Religión...,  pág.  99. 

47  J.  Sobrino,  Jesús  en  América  Latina...,  pág.  237. 
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La  otra  vertiente  es  la  fe  en  que  se  ha  cumplido,  históricamente,  antes 
y después  de  Jesús  de  Nazaret,48  la  justicia  de  Dios  en  los  que  han  creído 
en  el  Dios  que  crea  vida  o resucita  los  muertos  (cp.  Ro.  4.17, 24). 

Pablo  nos  da  el  ejemplo  de  Abraham,  personaje  conocido  por  la  fe 
(Gn.  15).  En  su  práctica  vemos  que  no  mata  al  hijo  por  fe  (cp.Gn.  22)  aun 
cuando  la  lógica  conocida  y transitada  por  todos  era  la  del  sacrificio  del 
primogénito.  Franz  Hinkelammert  relee  el  relato  del  sacrificio  de  Isaac 
desde  esta  perspectiva.  La  fe  de  Abraham  o la  novedad  de  su  obediencia 
a la  voz  de  Dios  (ángel)  se  centra  no  en  obedecer  la  lógica  de  ir  a sacrificar 
el  hijo  primogénito,  como  era  la  costumbre  -esa  obediencia  no  tenía  nada 
de  original-  La  fe  valiente  de  Abraham  está  en  la  segunda  parte  del  relato, 
cuando,  en  contradicción  radical  con  su  cultura,  decide  acatar  la  voz  de  “no 
mates  a tu  hijo”.49  Abraham  es  justificado  por  la  fe  porque  no  mató  al  hi- 
jo; porque  confió  en  aquella  voz  de  Dios,  fuera  de  la  ley,  que  le  invitó  a 
proseguir  otra  lógica,  la  de  no  sacrificar.  Para  salvar  al  hijo,  transgredió 
aquella  ley  que  exigía  matar  al  primogénito.50 

También  encontramos  ejemplos  actuales  de  la  fe  eficaz  en  la  resurrec- 
ción. Son  los  testimonios  de  cristianos,  seguidores  de  Jesús,  que  luchan 
por  la  vida,  muchos  de  ellos  mártires  que  no  creen  en  la  muerte  sino  en  la 
resurrección.  Por  fe  en  ésta  son  capaces  de  entregar  su  vida  por  la  vida  de 
muchos.51 

Esta  lucha  se  afianza  en  la  fe  en  la  resurrección  del  cuerpo,  no  en  una 
resurrección  abstracta,  ajena  a la  historia52  El  término  paulino  “resurrección 
del  cuerpo”  ofrece  la  continuidad-discontinuidad  con  nuestra  historia.  En 
la  resurrección  del  cuerpo  esta  alcanza  su  plenitud.  De  acuerdo  a J.  Míguez 
Bonino: 

44  Uno  de  las  dificultades  que  señala  R.  Alves  en  cuanto  al  paradigma  teológico  de  Barth  es 
que  para  él  la  eternidad  se  historizó  única  y exclusivamente  en  el  tiempo  de  Jesús  de  Naza- 
ret, es  decir  en  los  primeros  años  del  primer  siglo  de  nuestra  era.  Este  acercamiento  cierra 
el  paso  al  nuevo  rumbo  de  la  historia  inaugurado  precisamente  con  Jesús.  Religión...,  pág. 
72.  Nos  parece  que  Pablo,  por  el  contrario,  insiste  en  historizar  la  trascendencia,  la  justicia 
de  Dios,  por  medio  de  la  fe  en  el  Dios  de  la  vida,  lo  cual  acontece  en  la  acción  de  justificar. 
“La  revelación  de  Dios  en  Cristo  no  termina  la  historia;  el  avenir  inaugurado  promete  la 
glorificación  de  Dios  en  el  mundo  y el  fin  de  la  humillación  del  hombre”,  K.  Blaser, 
Esquisse...,  pág.  14. 

49  Cp.  La  fe  de  Abraham...,  págs.  15-22.  Hinkelammert  contrapone  esta  historia  anti- 
sacrificial con  la  tragedia  de  Edipo  de  Sófocles,  en  la  cual  el  padre  manda  matar  al  hijo  y al 
final  el  hijo  mata  al  padre.  Este  Edipo,  según  Hinkelammert,  fue  introducido  en  el  cris- 
tianismo occidental,  al  interpretar,  con  Anselmo,  a Dios  como  el  Padre  que  mata  al  Hijo. 

50  En  este  mismo  sentido  encontramos  la  figura  de  Abraham  en  Ro.  4.19,  cuando  cree  en  lo 
imposible:  a pesar  de  las  leyes  físicas,  cree  que  tendrá  hijos  en  su  vejez. 

51  Cp.  Los  testimonios  recogidos  y sistematizados  teológicamente  por  G.  Gutiérrez  en 
Beber. . . , págs.  1 7 1 -20 1 , en  los  cuales  la  resurrección  es  la  fuerza  de  su  lucha  por  la  vida  Cp. 
también  este  sentir  de  la  resurrección  desde  Guatemala,  y la  importancia  de  “saberse  resu- 
citado” en  esa  situación  en  las  poesías  de  Julia  Esquivel:  “Nos  han  amenazado  de 
resurrección”,  “No  tengo  miedo  ala  muerte”  y otras  en  El  Padre  nuestro  desde  Guatemala 
y otros  poemas  (San  José:  DEI,  1981). 

52  Cp.  nota  39  de  esta  sección.  Los  discípulos  fueron  testigos  de  la  gloria  del  resucitado,  y 
como  dice  Barth  “es  por  la  vista,  la  audición  y el  tocarse  en  este  encuentro,  que  ellos  fueron 
conducidos  a la  fe,  y que  ellos  pudieron  creer”,  IV/1*,  59,3,  pág.  361. 
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El  primer  concepto  le  permite  a Pablo  subrayar  a la  vez  la  con- 
tinuidad en  la  que  se  afirma  lareconocible  identidad  entre  am- 
bas a la  vez  que  la  transformación  de  nuestra  presente  vida  his- 
tórica. T al  transformación  no  es  una  desfiguración  o desnatu- 
ralización de  nuestra  vida  corporal  sino  su  cumplimiento,  su 
plenificación,  la  eliminación  delacorruptibilidad  y la  debilidad. 

Lejos  de  perderse,  la  vida  corporal  sólo  en  la  resurrección  al- 
canza su  verdadera  forma,  su  pleno  significado:  comunión, 
amor,  alabanza.  La  resurrección,  lejos  de  ser  el  rescate  de  un 
elemento  espiritual  de  la  vida  humana,  purificado  de  la  expe- 
riencia corporal  y de  la  identidad  corporal  que  se  alcanza  me- 
diante el  proceso  de  crecimiento,  es  la  total  redención  del 
hombre  [sic] , la  verdadera  e ilimitada  realización  de  una  vida 
corporal  purificada  del  auto-engaño  y la  búsqueda  de  sí  (la 
carne)  y perfeccionada  en  transparente  (gloriosa)  unidad  de 
propósito  y experiencia  (espiritual)  y plena  comunión  con 
Dios.53 

Así  pues,  la  fe  es  fundada  no  solo  en  la  certeza  de  que  el  Dios  Trino 
es  compañero  fiel  en  los  sufrimientos  de  los  pobres  y excluidos,  sino 
también  en  el  poder  de  Dios.  El  es  el  todopoderoso  que  resucita  muertos. 
Por  eso  también  se  confiesa  con  valentía  que  Jesús  es  el  Señor,  y no  solo 
el  crucificado  y excluido  por  los  príncipes  de  su  tiempo  (cp.  Ro.10.9). 
Jesús  como  excluido  de  la  historia  y como  Señor  de  la  historia  son  verdades 
paralelas  y articuladas.  La  primera  afirmación  se  basa  en  la  realidad  cínica 
de  la  exclusión  de  muchos  con  los  cuales  él  se  solidariza;  la  segunda,  en 
la  negación  de  esa  exclusión  bajo  la  propuesta  de  un  proyecto  nuevo  de 
vida.54  Pero  el  señorío  de  Jesús,  al  igual  que  la  soberanía  de  Dios,  es  pro- 
clamado para  liberar  a los  esclavos  de  otros  amos,  no  para  esclavizar  a sus 
seguidores.  Jesucristo  es  el  hermano  mayor  y coheredero  (Ro.  8. 17)  de  los 
excluidos.  Estos  se  llaman  a sí  mismos  siervos  de  Jesús  sólo  en  la  medida 
en  que  rechazan  la  función  de  ser  amos  esclavizadores  del  prójimo. 

En  síntesis,  la  fe  en  la  resurrección  de  los  muertos  está  lejos  de  ser  “un 
egoísta  aferrarse  a la  propia  vida,  ni  una  compensación  por  los  sufrimientos 
de  esta  vida,  ni  una  proyección  de  sueños  no  realizados”.55  Esa  fe  escato- 
lógica  es  “la  confiada  afirmación  del  triunfo  del  amor  de  Dios  y de  su  soli- 
daridad con  el  ser  humano,  el  testimonio  de  la  permanencia  de  la  responsa- 
bilidad del  ser  humano  por  la  creación  y de  su  participación  en  el  amor,  la 
justificación  final  de  toda  lucha  contra  el  mal,  la  destrucción  y la  muerte.”56 

2)  El  seguimiento  de  Cristo:  solidez  de  la  fe  que  justifica 

La  resurrección  reconfirma  la  validez  del  ministerio  de  Jesús,  su  lucha 
por  la  vida,  para  que  todos  la  tengan  (Jn.  10.10).  Vimos  que  sin  fe  en  la 

53  J.  Míguez  Bonino,  La  fe  en  busca...,  págs.  169s. 

34  Y viceversa,  se  sufre  con  él  y se  es  glorificado  con  él.  Ro.  8.17. 

55  J.  Míguez  Bonino,  La  fe  en  busca...,  pág.  1 82. 

>6lbid. 


171 


resurrección  la  fe  es  vana.  Ahora,  tener  fe  en  la  resurrección  sin  que  la  fe 
opere  en  el  amor  para  la  vida  de  todos,  resulta  igualmente  vana  (Stg.2. 1 5ss). 
Porque  la  solidez  de  esta  no  está  ni  en  el  creer  en  la  cruz,  ni  en  el  creer  en 
la  resurrección,  ni  siquiera  en  creer  estáticamente  en  ambas.  La  solidez  de 
la  gratuidad  de  la  fe  está  en  creer  que  él,  el  Crucificado  por  el  cual  somos 
justificados,  es  el  primer  Resucitado  de  muchos,  y que  por  lo  tanto  vale  la 
pena  seguir  la  vida  de  fe  que  Jesús  llevó. 

La  lucha  por  la  defensa  de  la  vida  concreta  da  consistencia  a la  fe; 
forma  parte  central  del  seguimiento  de  Cristo,57  lo  cual  “es  sinónimo  de 
totalidad  de  vida  cristiana”  y “proceso  de  realizar  la  vida  cristiana”58.  Así: 
la  muerte  de  Cristo  revela  la  calidad  de  vida  de  fe  que  Dios  acogió,  para 
hacemos  justos  gratuitamente,  y revela  también  el  poder  de  la  injusticia 
que  mata;  la  resurrección  revela  el  juicio  de  Dios  en  favor  de  la  vida59  y 
fortalece  y garantiza  la  esperanza  de  la  fe;  pero  el  seguimiento  de  la  vida 
entregada  de  Jesús,  da  solidez  a la  fe.  En  otras  palabras,  las  dimensiones 
fe,  esperanza  y amor  se  entrelazan,  pero  es  el  amor  el  que  da  consistencia 
a las  otras  dos  dimensiones  (cp.  ICo.  13).  Porque,  “el  coraje  cristiano  en 
la  propia  resurrección  vive  del  coraje  para  superar  el  escándalo  histórico 
de  la  injusticia;  la  necesaria  esperanza,  como  condición  de  posiblidad  de 
creer  en  la  resurreción  de  Jesús  como  futuro  bienaventurado  de  la  propia 
persona,  pasa  por  la  práctica  del  amor  histórico  de  dar  ya  vida  a los  que 
mueren  en  la  historia”.60 

El  don  de  la  justificación  que  lleva  a la  vida  es  otorgado  a todos61,  pero 
en  el  seguimiento  se  acoge  y hace  visible  dicho  don  otorgado  por 
Jesucristo,  y se  lucha  con  la  autoridad  de  un  hijo  de  Dios,  por  la  vida  de  los 
amenazados.  La  fe  es  así  operativa  y eficaz  porque  se  realiza  por  el  amor 
(Gá.  5.6).  Se  es  justificado  por  gracia  para  poder  ser  capaz  de  hacer 
verdaderas  obras  de  justicia:  aquellas  que  se  hacen  también  por  gracia. 
Estas  se  manifiestan  incondicionales,  desinteresadas,  por  pura  gratuidad, 
amor  y cariño  al  prójimo.62  Es  la  imagen  divina  del  ser  humano  actuando 

57  Sobre  el  seguimiento,  Jon  Sobrino,  Crislología  ....  págs.  59-101;  Jesús  en  América  La- 
tina....págs.  209-234.  G.Güúénez,Deber...,págs.  139-201.  Cp.  también  DietrichBonhoeffer, 
Le  prix  de  la  gráce  (Neuchátel:  Delachaux  et  Niestlé,  1962). 

5*  J.  Sobrino,  Liberación  con  espíritu.  Apuntes  para  una  nueva  espiritualidad,  (Santander: 
Sal  Terne,  1985),  pág.  67. 

59  Cp.  K.  Barth .Dogmatique,  IV/1*  59,3. 

60  J.  Sobrino,  Jesús  en  América  Latina,  pág.  238. 

61  Cristo,  expresa  L Boff,  “ya  ha  alcanzado  la  meta  final,  y por  eso  alcanza  en  su  raíz  el  ser 
de  todos  los  hombres  [y  mujeresl  y el  de  aquellos  que  ni  siquiera  tengan  conciencia  de  él  y 
hasta  lleguen  a rechazar  la  proclamación  de  esta  buena  noticia...”  La  fe  lo  proclama  “Libe- 
rador y Salvador  universal”.  Pasión  de  Cristo...,  pág.  2 1 7 . B arth  afirma  la  universalidad  en 
el  evento  de  la  justificación.  Esto  es  porque,  para  él,  la  alianza  es  condición  de  la  justifi- 
cación, y la  alianza  está  fundada  en  la  creación.  De  manera  que  “las  promesas  y el  man- 
damiento ‘yo  seré  vuestro  Dios  y ustedes  serán  mi  pueblo’,  llegan  a ser  en  Jesucristo  un 
evento  de  la  historia.  Es  decir,  que  el  Dios  eterno  continúa  siendo  fiel  a sí  mismo  y al  ser 
humano  en  el  tiempo,  a todos  los  seres  humanos  en  este  ser  único.  Dogmatique,  IV/1  *,57,3, 
pág.  69. 

62  Dietrich  Bonhoeffer  insiste  en  que  las  buenas  obras  del  justificado  en  Jesús,  se  dan  en  el 
marco  de  la  simplicidad.  No  es  algo  que  elige  o juzga  y se  enorgullece  de  ellas,  las  hace 
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por  la  fe.63  De  acuerdo  a Jon  Sobrino,  “quien  defiende  la  vida  de  los  pobres, 
con  misericordia,  con  verdad  y profecía,  con  solidaridad  y responsabilidad, 
con  entrega  y esperanza,  está  rehaciendo  a la  manera  histórica  la  misericor- 
dia y la  ternura  de  Dios,  la  verdad  y el  amor  de  Dios,  la  propia  entrega  de 
Dios  hasta  el  final  en  la  cruz  de  Jesús”.64 

Su  obra  no  es  fruto  de  la  ley,  obra  que  tiene  valor  en  sí,  independien- 
temente de  quien  la  ejecuta  y del  prójimo  a quien  se  sirve.  Porque  no  es 
“una  obra  mercantilizada  para  comprar  la  ‘justificación’”,  dice  Míguez 
Bonino,  y añade:  “la  obra  de  la  fe...  no  se  objetiviza:  es  el  creyente  mismo 
en  acción  en  términos  de  amor”.65 

En  tiempos  de  represión  aguda  se  incluye  a veces  la  muerte  y el 
sacrificio  de  la  propia  vida.  Ha  pasado  y sigue  pasando.66  Sin  embargo, 
como  la  fe  del  justificado  está  cimentada  en  aquel  que  resucita  los  muertos, 
sabe  que  la  muerte  no  es  la  última  palabra  de  Dios.  No  le  aminora  la 
esperanza.  Confía  en  el  Dios  Trino  como  solidario  y como  poderoso.  La 
fe  en  lo  imposible,  pero  posible  para  Dios,  es  fuente  de  un  misterio  que  da 
poder  (cp.  Ro.  8. 37). 67  El  documento  de  Helsinki  lo  expresa: 

Es  una  fortaleza  y desafío  para  todos  nosotros  saber  que  ha 
habido  siempre  hombres  [y  mujeres]  que  han  vivido  su  vida  en 
conformidad  con  Cristo  y que  en  el  conflicto  con  los  poderes 
del  mal  del  mundo  afrontaron  a la  muerte  en  el  poder  de  la 
resurrección.  A través  de  la  resurrección  de  Cristo  la  cruz  ha 
llegado  a ser  signo  de  victoria  para  todos  los  que  dan  su  vida 
como  testimonio  de  Cristo  y su  venida.68 

En  cuanto  al  Espíritu,  su  acción  y acompañamiento,  no  solo  en  su 
función  de  animador  y consolador,  sino  como  apelador  a la  conciencia. 


simplemente  porque  “el  conocimiento  de  Jesds  se  absorbe  enteramente  en  la  acción,  sin 
preocuparse  de  sí  mismo”.  Para  el  justificado  las  buenas  obras  no  son  una  posibilidad  entre 
otras,  sino  simplemente  el  hacer  la  voluntad  de  Dios.  Ethique  (Genéve:  Labor  et  Pides, 
1949),  pág.  17.  Cp.  pág.  146  de  la  primera  sección  de  este  cap. 

63  J.  Sobrino  teologiza  sobre  lo  divino  de  luchar  por  los  derechos  humanos.  Según  él,  “quien 
lucha  por  la  vida  se  encuentra  con  Dios  en  la  historia  y se  encuentra  ante  Dios  en  la  historia". 
Liberación  con  Espíritu...,  pág.  139. 

64  Idem. 

65  J.  Míguez  Bonino,  La  fe  en  busca...,  pág.  137. 

66  Mortimer  Arias  en  su  estudio  sobre  el  Reino  nos  recuerda  la  lista  de  1 500  nombres  “de 
sacerdotes,  frailes,  obispos,  pastores,  monjas  y laicos  activos  cristianos  que  harían  sido 
arrestados,  interrogados,  difamados,  torturados,  secuestrados,  asesinados  o exiliados  durante 
la  década  de  1968-1978”,  porque  “tomaron  en  serio  el  mensaje  del  Reino”,  y continúa 
diciendo:  “lalglesia  Cristiana  ¿e  América  Latina  habíallegado  a sernuevamente  la ‘Iglesia 
de  las  Catacumbas  ’ , la  Iglesia  de  los  mártires”.  Venga  tu  Reino  (México:  Cupsa,  1980),  pág. 
133.  Con  gran  pesar  recibimos  en  estos  días  (1 9 de  nov.  1989)  lanoticia  del  asesinato  de  seis 
jesuítas  y dos  humildes  mujeres  de  El  Salvador. 

67  Cp.  la  infinidad  de  los  testimonios  de  y sobre  nuestros  mártires  actuales  de  América 
Latina. 

68  Justification  Today,  V,  23. 
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hace  posible  esa  “obediencia  de  la  fe”  del  justificado  por  gracia.69  Sin  esta 
presencia  solidaria, el  riesgoalainfidclidad  sería  continuo  y desalentador. 
Pues  hemos  dejado  claro  que  todo  sujeto,  aun  cuando  haya  recuperado  su 
imagen  divina,  haya  sido  transformado  en  hombre  y mujer  nuevQs  por  la 
justificación,  no  esta  exento  del  pecado.  Una  lectura  de  la  justificación 
como  afirmación  de  la  vida,  tal  como  la  estamos  elaborando,  exige  tener 
presente  la  posibilidad  siempre  vigente  del  propio  pecado,  así  como  tam- 
bién la  posibilidad  siempre  vigente  del  acogimiento  y perdón  de  Dios.  La 
afirmación  de  queen  Cristo  somos  hechos  del  linajede  Dioscon  poder  para 
transgredir  leyes  que  esclavizan  al  ser  humano,  debe  ser  acompañada  de 
su  otra  verdad:  que  todo  ser  humano  es  pecador.70  Este  acercamiento  evita- 
ría cualquier  intento  de  justificación  de  sacrificios  humanos  alegando  te- 
ner la  autoridad  divina  contra  los  que  ofenden  a Dios.  En  otras  palabras, 
esto  evita  m clamor  fosearse  en  hijo  del  ídolo.71  Por  otro  lado,  como  indica 
Sobrino,  la  realización  concreta  del  amor  “va  acompañada  de  yerros  y 
pecados,  que  cuando  se  llega  a estadios  de  lucha  revolucionaria  aparecen 
muchos  subproductos  negativos,  históricamente  inevitables”.72  De  allí  que 
el  acompañamiento  del  Espíritu  es  imprescindible.  Como  amigo  o amiga 
íntimacn  el  seguimiento  de  Cristo,  tiene  la  función  de  iluminamos  la  mili- 
tancia  cristiana  por  caminos  de  honestidad,  humildad  y,  al  mismo  tiempo, 
de  fortalecemos  y recordamos  en  los  momentos  más  duros  de  la  lucha  por 
la  vida,  ladignidad  de  hijos-hijas  de  Dios  (Ro.  8.16).  El  Espírtu  Santo  nos 
defenderá  y consolará  cuando  seamos  acusados  y acosados  por  las  fuerzas 
de  la  muerte. 


C.  PRECISIONES  SOBRE  EL  SENTIDO  DEL  SACRIFICIO 
DE  CRISTO,  EL  JUICIO  Y EL  PERDON 

Como  se  ha  observado,  el  abordaje  que  hicimos  de  la  justificación 
como  afirmación  de  la  vida  nos  llevó  a rcformular  el  acercamiento 

M Para  el  creyente,  el  nuevo  ser  es  renacido  en  Cristo  a través  del  bautismo  y del  Espíritu. 
Según  el  Doc.  Theology  Today  (ID , 1 0),  la  presencia  del  Espíritu , don  de  Dios,  es  la  presencia 
divina  que  genera  en  el  ser  humano  la  posibilidad  y bienestar  nuevos. 

70  La  preocupación  de  mantener  en  tensión  las  dos  realidades  del  ser  humano,  cruza  toda  la 
obra  de  J.I.  González  Faus,  Proyecto... 

71  Si  no  hemos  querido  enfatizar  esta  realidad  pecadora  del  ser  humano  en  nuestro  trabajo, 
es  porque,  como  hemos  insistido,  creemos  que  la  exigencia  teológica  actual  es  de  subrayar 
la  gracia  dignificadora  de  Dios  y el  status  de  los  excluidos  como  hijos  e hijas  de  Dios,  libres. 
Sin  embargo,  sabemos  que  la  dimensión  de  la  fragilidad  humana  es  también  una  exigencia 
actual  para  los  líderes  y dirigentes  de  todo  el  movimiento  popular  que  organizan  la  lucha 
hacia  el  cambio  de  estructuras  excluyentes. 

72  J.  Sobrino,  Liberación  con  Espíritu...,  pág.  202.  Casi  todos  los  escritos  de  Richard  Schaull 
desde  la  década  délos  cincuenta,  que  hablan  sobre  la  revol  ución,  y resaltan  la  acción  de  Dios 
en  la  historia  concreta  y sus  propósitos  hacia  una  nueva  sociedad  humanizada,  aluden  no 
solo  a la  lucha,  al  llamado  personal  y colectivo  al  cambio,  sino  que,  al  mismo  tiempo, 
advierten  el  carácter  escalológico  de  Dios  como  soberano  y creador,  y la  importancia  del 
reconocimiento  del  ser  como  pecador  perdonado.  De  dentro  do  furacáo  (Sao  Paulo: 
CLAI.CEDI,  1984),  págs.  117-222. 
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tradicional  de  la  redención  de  Jesús,  centrado  únicamente  en  su  muerte, 
como  sacrificio  salvífico  necesario  para  la  expiación  de  los  pecados  de  los 
seres  humanos.  Nuestra  clave  de  lectura  no  fue  “la  cúltico-legal”,  porque 
hemos  mostrado  que  aunque  Pablo  la  utiliza  no  es  central  en  su  pensamiento. 
La  resurrección,  que  subrayamos  porque  Pablo  la  considera  vital  en  la 
justificación,  hace  a un  lado  el  enfoque  cúltico-legal.73 

El  camino  que  elegimos  excluyó,  obviamente,  la  teoría  de  la  satisfac- 
ción penal,  aquella  que  propone  que,  para  satisfacer  la  justicia  divina  y 
obtener  el  perdón  de  los  pecados,  era  necesario  que  Dios  sacrificara 
cruentamente  a su  Hijo,  la  necesaria  obra  redentora  para  saldar  una  deuda 
que  la  humanidad  tiene  con  Dios  por  haberle  ofendido  por  el  pecado.74  De 
hecho,  hoy  día  los  esfuerzos  son  múltiples  por  desplazar  dicha  teoría 
elaborada  en  la  abstracción  de  los  hechos  históricos 75 

Una  lectura  de  la  justificación  como  afirmación  de  la  vida  también 
supera  esta  interpretación.  Si  en  Romanos  Injustificación  funda  sus  raíces 
en  la  solidaridad  gratuita  del  Dios  trino  con  los  excluidos  de  la  historia,  no 
puede  al  mismo  tiempo  exigir  el  derramamiento  de  sangre  del  excluido  por 
excelencia  como  condición  para  reconciliar  al  mundo  consigo  y consigo 
mismo.  Tal  teoría  está  en  total  contradicción  con  el  Dios  liberador  y de  la 
vida,  que  reclama  justicia  para  los  inocentes  y vida  para  todos. 

No  obstante,  creemos  conveniente  releer  algunos  aspectos  del  sacrificio 
de  Jesucristo,  el  juicio  de  Dios  y el  perdón,  ya  que  clásicamente  han 
entrado  en  relación  con  la  justificación. 

Una  lectura  del  sacrificio  en  sintonía  con  nuestra  lectura  de  la 
justificación  puede  ser  la  que  propone  Frangois  Varone.76  El  autor  afirma 
que  el  acceso,  la  comunión  y la  plenitud  son  los  aspectos  fundamentales 
del  sacrificio  en  la  biblia.  Así,  el  sacrificio  es,  en  el  plano  ritual,  un  acto 
simbólico  por  el  cual  el  pueblo  puede  acceder  a Dios  para  encontrar  en  la 
comunión  con  él  su  propia  plenitud.  La  Carta  a los  Hebreos  presenta  el 


73  Cp.  J.  Luis  Segundo,  El  hombre  de  hoy...,  pág.  442.  Este  autor,  quien  analiza  Romanos 
desde  la  clave  antropológica,  señala  que  en  el  estudio  de  la  redención  y expiación  se  ha  de 
considerar  la  clave  cúltico-legal.  Es  más,  añade,  la  misma  clave  puede  tener  distintas 
interpretaciones.  “Cristo  murió  por  nosotros”  puede  ser  leído  desde  una  perspectiva  más 
amplia,  sin  que  desaparezca  el  escenario  jurídico:  “cuando  comprendemos  que  aun  siendo 
enemigos,  Cristo  consintió  en  ir  a la  muerte  por  amor  a nosotros,  se  nos  libera  radical  mente 
de  nuestros  temores  morales,  y se  nos  da  una  nueva  posiblidad : la  de  que,  siempre  de  acuerdo 
a nuestras  limitaciones  humanas,  nos  olvidemos  de  nuestro  propio  destino  comprometido 
por  el  pecado,  y nos  lancemos  de  manera  creadora  y libre,  a edificar,  en  cuanto  a nosotros 
depende,  el  reino  de  Dios  o,  su  sinónimo  en  Pablo,  lahumanización  del  mundo  del  hombre”. 
Ibid.,  pág.  440. 

74  Cristología  contenida  fundamentalmente  en  Anselmo  de  Canterbury , en  Cur  Deus  homo. 
En  español:  “Porqué  Dios  se  hizo  hombre”,  en  Obras  completas  de  San  Anselmo,  Ed.  Julián 
Almeda (Madrid:  BAC,  1952)  t.l,  págs.  741-891. 

75  L.  Boff,  Pasión  de  Cristo...,  págs.  1 88-217;  F.  Hinkelammert,  La  fe  de  Abraham...,  págs. 
35-38;  J. Sobrino,  Cristología..., págs.  137-150;  JoséComblin, “Otemadareconcüiacáo 
e a teología  na  America  Latina”,  REB  v.  46  ( 1986),  n.  1 82.280-282;  J.I.  González  Faus,  La 
humanidad  nueva...,  págs.  479-520.  Cp.  también  Frangois  Varone,  CeDieu  censé  aimer  la 
souffrance  (París:  Cerf,  1984). 

76  Fran?ois  Varone,  op.,  cit. 
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sacrificio  de  Jesucristo  en  este  sentido.  Según  Varone,  toda  la  vida  de  Jesús 
se  percibe  como  acceso  a Dios,  toda  su  vida  entra  dentro  del  marco  del 
sacrificio,  y “de  una  vez  por  todas”.77 

Los  cuatro  elementos  constitutivos  de  dicho  sacrificio  según  la  Carta 
a los  Hebreos  serían:  a)  la  existencia:  hacer  la  voluntad  del  Padre;  b)  la 
muerte:  resultado  de  la  práctica  (se  rompe  el  velo78);  c)  el  acceso  a la 
perfección:  acceso,  comunión  y perfección  al  llegar  al  Padre.  Dios  le  hace 
perfecto,  salvador,  Gran  Sacerdote;  d)  y el  anuncio  de  la  fe:  Jesús  es  el 
precursor. 

Nuestra  lectura  de  la  justificación  presentada  arriba,  leída  en  clave 
económico-política,  puede  incluir  estas  cuatro  dimensiones. 

No  obstante,  nuestro  interés  en  esta  última  pane  de  nuestro  trabajo,  no 
es  releer  la  justificación,  ahora  desde  el  plano  cúltico-legal.  Nos  interesa, 
más  bien,  precisar  cienos  aspectos  del  sacrificio,  del  juicio  y del  perdón, 
dentro  de  la  misma  clave  de  lectura  escogida  desde  el  inicio  de  nuestro 
trabajo.  Aunque  mucho  de  lo  que  mencionaremos  se  ha  dicho  en  las 
páginas  anteriores,  no  hemos  aclarado  el  sentido  liberador  que  pudieran 
tener,  desde  la  perspectiva  del  excluido,  esos  tres  temas  arriba  señalados. 


1.  Vida,  muerte  y resurrección  de  Jesucristo  como  el  fin 
de  los  sacrificios  humanos  y de  la  ley  que  mata 

La  fe  pascual  ve  en  la  muene  y resurrección  de  Jesús  el  fin  de  los 
sacrificios  rituales  exigidos  por  la  ley  mosaica  para  el  perdón  de  pecados. 
Con  esto  desautoriza  no  solo  los  sacrificios,  sino  la  ley  que  los  exige  y la 
centralización  del  Templo  con  su  sistema  sacerdotal  como  mediación 
administradora  del  perdón.79 

Si  esto  es  así,  la  significación  de  esa  fe  pascual  está  en: 

1 ) Larelativización  de  los  poderes  político-religiosos  con  pretención- 
hegemónicade  la  mediación  entre  Dios  y los  seres  humanos.  Jesucristo 
al  ser  presentado  como  sacrificio  suficiente  y de  una  vez  por  todas 
(He.7 .27) , rompe  el  proceso  de  excl  usión . T odos  tienen  acceso  a Dios 
porque  Dios  se  ha  acercado  al  ser  humano  en  Jesucristo. 

77  Varone  reprocha  a la  teoría  de  la  satisfacción  reducir  la  obra  de  salvación  a la  muerte  de 
Cristo;  y por  consecuencia  de  reducir  la  salvación  misma  a un  orden  jurídico  entre  Dios  y 
la  humanidad.  Ibid.,  pág.  45. 

78  Para  este  autor  la  frase  “Jesús  es  muerto  por  nuestros  pecados”  es  verdadera  pero 
extremadamente  ambigua.  Propone  más  bien,  para  no  caer  en  la  trampareligiosa  de  un  Dios 
que  exige  la  muerte  compensatoria  del  inocente,  comenzar  afirmando  que  Jesús  no  murió 
por  nuestros  pecados  de  hecho,  como  exigencia  formal  de  Dios,  sino  a causa  de  su  combate 
profético  que  lo  llevó  hasta  el  final,  bid.,  págs.  49,74.  Para  Piene  Gisel  lo  importante  no  es 
afirmar  que  Jesús  vino  para  morir  (a  causa  de  nuestros  pecados)  sino  entender  que  él, 
primero  y antes  que  todo,  vino  como  testimonio  de  Dios,  de  un  Dios  que  da  la  vida.  “Le 
Sacrifice”,  pág.  42. 

79  Recordemos  que  la  fórmula  pre-paulina  Ro.  3.24-26  surge  del  círculo  de  los  helenistas. 
Cp.  págs.  127ss.  del  cap.  II. 
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2)  La  superación  definitiva  de  un  proceso  viciado,  sin  fin  (pecado- 
expiación-perdón,  pecado-expiación-perdón)  que  no  cambia  de  raíz 
laactitud  de  los  seres  humanos  frente  a la  vida,  en  todas  sus  dimensiones 
concretas;  hecho  que,  supuestamente,  sí  sucede  con  la  justificación 
por  la  gracia  mediante  la  fe,  gracias  a la  vida  en  el  Espíritu.  Repetimos, 
con  Jesús  se  inaugura  el  Reino  de  Dios,  o,  según  la  teología  paulina, 
la  revelación  de  la  justicia  de  Dios,80  que  por  amor  a los  excluidos 
justifica  a todos,  transformándolos  en  nuevos  seres  orientados  hacia 
la  vida,  sin  tomar  en  cuenta  sus  pecados  pasados.  La  mira  del  ser 
humano  ya  no  es  el  de  la  espera  del  día  de  la  Gran  Expiación,  sino  el 
de  ser  transformado  en  hijo,  hija,  de  Dios  y vivir  como  el  Hijo,  según 
el  Hijo  y con  el  Hijo,  “reproduciendo  su  imagen”  (Ro.  8.29). 

Los  intérpretes  primeros  de  la  vida,  muerte  y resurrección  de  Jesús  se 
sirvieron  del  lenguaje  sacrificial  tradicional  judío,  para  anunciar  el  fin  de 
la  práctica  ritual  de  los  sacerdotes  del  templo.  Hoy  día  no  tiene  sentido 
hablar  del  sacrificio,  propiciación,  sangre  de  Cristo,  dentro  del  esquema 
ritual  judío  para  hablar  de  la  redención.81  La  redención  de  Jesucristo  no  se 
reduce  a su  muerte;  su  obra  redentora  aparece  ya  en  la  encarnación.  Toda 
su  vida  es  salvífica,82  incluyendo  su  muerte  y resurrección.83  Las  cristologías 
actuales  de  América  Latina  y de  otras  latitudes,  se  esfuerzan  por  subrayar 
este  aspecto. 

Pero  es  un  hecho  que  el  uso  del  lenguaje  sacrificial  ritual  ha  sido 
internalizado  por  muchos  creyentes  debido  al  énfasis  de  la  tradición.  Lo 
grave  hoy  día  es  el  empleo  de  esta  terminología  teológica  por  la  economía 
dominante.  H.  Assmann  y F.  Hinkelammert  muestran  cómo  el  discurso 
teológico  sacrificial  corre  paralelo  a las  propuestas  del  sistema  económico 
neo-liberal.84 

El  concepto  tradicional  de  muerte  necesaria  para  la  salvación  de 
todos,  traduce  la  propuesta  económica  de  sacrificios  necesarios  de  una 
población,  con  la  esperanza  de  que  en  el  futuro  alcanzarán  las  necesidades 
vitales.85 


80  No  son  pocos  los  que  relacionan  Reino  de  Dios  en  los  evangelios  y Justificación  por  la 
fe  en  Pablo.  Cp.  J.  Sobrino,  Cristología...,  pág.  27 ; J.L.  Segundo,  El  hombre  de  hoy...,  pág. 
441;  Irene  Foulkes,  “El  Reino  de  Dios  en  Pablo”,  VP,  v.l  (1983)  n.l. 

81  D.  Widerkehr  señala  los  problemas  actuales  de  la  soteriología  y los  distintos  intentos  de 
la  teología  contemporánea  en  hacer  no  solo  accesible  un  lenguaje  ajeno  al  ser  de  hoy,  sino 
en  relacionar  la  comprensión  actual  de  la  salvación  y la  praxis  con  el  acontecimiento 
sal  víñco  fundamental  y decisivo  de  la  fe,  utilizando  mediaciones  cristológjcas,  eclesiológicas 
y pneumalológicas.  Fe,  redención,  liberación  (Madrid:  Paulinas,  1979). 

82  Cp.  F.  Varone,  op.  cit.,  págs.  18s. 

83  J uan  Calvino  descubre  la  salvación  en  el  Hijo  desde  antes  de  la  encamación  y aün  después 
de  la  resurrección:  en  la  ascensión  al  Padre.  / nstitution , 1/111,19,  pág.  19.  Su  acercamiento 
de  ver  en  Jesucristo  los  oficios  de  Profeta,  Rey  y Sacerdote  (J nstitution,  II/XV^  1 -6,  págs. 
246-255),  rompe  la  fijación  condensada  en  el  Cristo  sacrificado  por  nuestros  pecados. 

84  En/t  idolatría  ....  cp.  págs.  303-323, 341-351. 

85  Ibid.,  pág.  309. 
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Si  el  sistema  económ  ico  desigual  se  ha  servido  del  lenguaje  teológico 
sacri  ficial  para  alcanzar  sus  metas,  hay  en  este  lenguaje  algo  de  perversidad 
o ambigüedad.86  Se  hace  urgente,  pues,  retomar  el  tema  del  sacrificio  para 
releerlo  desde  otro  ángulo. 

Traicionaría  la  intención  de  Pablo  el  afirmar  que  el  evento,  por  sí  solo, 
de  la  crucifixión  de  Cristo  -en  abstracción  de  su  vida- era  necesario  para 
lajustificación,lasalvación  oel perdón.  Toda  su  vida,  dijimos, formapane 
de  la  redención. 

La  teología  de  la  cruz  debe  ser  histórica,  es  decir,  ha  de  ver  la 
cruz  no  como  un  arbitrario  designio  de  Dios,  sino  como  la 
consecuencia  de  laopción  primigenia  de  Dios.  La  cruz  es  con- 
secuencia de  una  encamación  situada  en  un  mundo  de  pecado 
que  se  revela  como  poder  contra  el  Dios  de  Jesús.87 

Como  afirma  Assmann,  la  muerte  de  Jesús  no  es  necesaria  para  (fin), 
pero  sí  es  inevitable  por  (causa).88  La  causa  es  su  amor  gratuito  hacia  los 
seres  humanos  expresado  en  su  historia,  al  extremo  de  dar  la  vida  por  el  los. 
Es  su  práctica  valiente  que  le  lleva  a la  muerte.  Por  su  fidelidad  en  el  cum- 
plimiento de  la  voluntad  del  Padre  en  favor  de  sus  criaturas,  lo  matan  en 
la  cruz.  El  Padre,  fiel  a su  manera  de  ser  como  Dios  misericordioso  y libera- 
dor, confirma  el  ministerio  de  justicia  del  Hijo,  rescatando  al  Hijo  de  la 
muerte  con  la  resurrección. 

Pero  mientras  que  la  muerte  no  era  necesaria,  sino  inevitable,  (por  el 
desencadenamiento  de  los  hechos)  la  resurrección  era  necesaria  para 
vencer  la  m uerte  y dar  vida  a las  víctimas.  La  resurrección  era  evitable,  si 
Dios  no  se  hubiera  revelado  como  el  Dios  de  la  vida. 

La  resurrección  era  necesaria  para  la  confirmación  de  la  práctica  de 
Jesús  que  lleva  a la  vida,  y para  la  justificación  de  todos  aquellos  que  creen 
en  el  Dios  que  resucita  La  resurrección  era  necesaria  para  mostrar  que  vale 
la  pena  seguir  los  pasos  del  resucitado,  cuando  se  acoge  el  don  del  Espíritu, 
pues  el  Espíritu  es  la  presencia  actualizada  y dinámica  de  Cristo  cruci- 
ficado y resucitado.89 

En  relación  a la  expiación,  José  Comblin  afirma  que  expiar  el  peca- 
do no  quiere  decir  sufrir  un  castigo,  sino,  por  el  contrario,  realizar  un  gesto 
protector  que  suprime  el  peligro  del  pecado,  que  aparta  el  mal  del  pecado 
de  este  mundo.  Por  eso  quien  expía  es  Dios,  el  ser  humano  es  el  bene- 
ficiario...”90 Y más  abajo  continúa  diciendo:  “en  el  sacrificio  de  Jesús  no 
hay  castigo.  S u m uerte  no  era  condición  necesaria  para  que  Dios  perdonase. 
Dios  acepta  su  muerte  porque  estaba  dispuesto  a perdonar”.91 

86  Jorge  Pixley  ya  lo  advierte  en  el  mismo  texto  bíblico.  Cp.  “¿Exige  el  Dios  verdadero 
sacrificios  cruentos?,  RIBLA  (1988)  n.2. 

87  J.  Sobrino,  Cristología...,  pág.  150. 

88  Assmann/Hinkelammert,  A idolatría...,  pág.  361. 

89  La  presencia  significativa  del  Espíritu  en  el  evento  de  la  justificación  rompe  también  la 
fijación  de  una  concepción  ahistórica  del  sacrificio. 

90  José  Comblin,  “O  lemadareconcilia$áo...”,  pág.  281. 

91  Ibid.,  pág.  282. 
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Lo  fundamental  del  sacrificio  de  Cristo  es  que  la  obra  de  Jesús  en  la 
cruz  no  solo  desenmascara  lainjusticia  de  los  sacrificios  humanos  de  todos 
los  tiempos,92  sino  que  declara  el  fin  de  los  sacrificios.  Su  resurrección  los 
deslegitima  de  raíz.  Julio  de  Santa  Ana  señala  que,  cuando  tratamos  de 
comprender  el  sentido  del  sacrificio  en  el  Nuevo  Testamento,  nos  encon- 
tramos delante  de  una  realidadi  diferente  a los  sacrificios  que  exigen  los 
ídolos  del  mercado: 

En  primer  lugar,  es  el  propio  Dios,  encamado  en  Jesucristo, 
quien  se  sacrifica.  No  exige  que  otros  lo  hagan.  El  Dios  de  la 
vida,  el  que  opta  por  los  pobres  para  hacerlos  herederos  de  su 
Reino,  no  se  presenta  como  un  padre  terrible,  como  autoridad 
castradora.  Es  un  Dios  que  ama  y,  por  eso  mismo,  no  exige  de 
los  seres  humanos  más  de  lo  que  estos  pueden  dar.  Jesús  abolió 
definitivamente  los  sacrificios.  Esto  nos  lleva  a una  segunda 
afirmación:  a través  de  la  ofrenda  generosa  de  sí  mismo  en 
favor  de  la  causa  de  los  pobres,  se  puede  decir  que  ya  no  hay 
más  motivos  para  más  sacrificios.  La  vida  abundante  que  Je- 
sús declaró  traer  para  los  seres  humanos  (Jn.  10.10)  no  exige 
nuévas  expiaciones,  nuevos  holocaustos,  nuevas  inmola- 
ciones.93 

Un  sistema  económico  que  exige  el  sacrificio  de  inocentes  para  poder 
funcionar  bien,  es  intolerable.  Teológicamente,  de  acuerdo  a la  justicia  de 
Dios,  en  la  justificación  los  seres  humanos  han  sido  transformados  para 
que  vivan  dignamente  y 1 uchen  por  la  vida  de  sus  semejantes , y no  para  que 
el  sistema  viva  a costa  de  estos,  pues,  es  aquí  donde  el  sistema  adquiere  las 
características  de  ídolo  que  exige  sacrificios  de  vidas  humanas  para  poder 
mantenerse. 

Los  sacrificios  necesarios  caen  bajo  el  reino  de  la  ley,  del  pecado  y de 
la  muerte.  Es  en  este  espacio,  donde  se  revela  la  ira  de  Dios,  porque  está 
“contra  las  impiedades  e injusticias  de  los  seres  humanos  que  aprisionan 
la  verdad  en  la  injusticia”  (Ro.  1.18). 

Todo  lo  que  (o  quien)  hable  de  la  necesidad  de  sacrificios  humanos 
está  negando  la  resurrección  de  Jesús  y por  lo  tanto  la  justificación  por 
gracia.  Es  decir  está  negando  al  Dios  verdadero  que  resucita  los  muertos, 
y está  menospreciando  la  muerte  de  Cristo  en  la  cruz. 

2.  El  juicio  de  Dios  en  favor  de  las  víctimas  ¡nocentes 

Hemos  hablado  del  juicio  en  distintas  ocasiones.  Creemos  importante 
ahora  retomarlo  en  su  conjunto  desde  su  expresión  forense,  pero  dentro  de 
la  misma  clave  de  lectura  elegida. 

92  De  acuerdo  a Kosuke  Koyama,  el  Cristo  crucificado  pone  en  evidencia  la  duplicidad  de 
la  cual  se  hacen  culpables  aquellos  que  “han  querido  remediar  rápidamente  el  desastre  del 
pueblo  diciendo:  ‘paz,  paz,  allí  donde  no  hay  paz’  (Jer.  6. 14)”,  “Le  Christ  crucifié  conteste 
le  pouvoir  humain”,  en  Que  ton  Régne  vienne,  pág.  201 . 

93  J.  de  Santa  Ana,  “Costo  social...”,  págs.  88s. 
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Observamos  arriba  que  las  leyes,  que  han  sido  cautivas  por  la  lógica 
del  pecado,  conducen  a la  condenación  de  los  excluidos.  Como  éstas  han 
sido  elaboradas  para  hacer  funcionar  y legitimar  un  modo  de  vida  que  es 
excluyeme,  los  marginados  no  pueden  cumplirlas  y por  lo  tanto  son 
condenados  a la  muerte. 

Al  no  tener  poder  para  participar  de  ellas94  se  condena  al  hambre  y a 
la  insignificancia,  lo  que  lleva  a la  muerte;  al  transgredirlas95,  se  condena 
a la  muerte  abiertamente;  y al  someterse  a su  merced96  se  condena  al 
sacrificio  necesario  infinito.  La  sentencia  siempre  es  la  misma:  la  muerte. 

Ahora,  este  mecanismo  y sus  “legisladores”  no  están  exentos  de  esta 
sentencia  de  muerte.  Por  un  lado,  la  destrucción  de  las  vidas  del  ambiente 
por  el  mismo  ser  humano,  por  ser  en  sí  un  acto  anii-humano,  se  vuelve 
contra  todos  y lodo.  Por  otro  lado,  como  la  sangre  del  condenado  clama 
justicia  al  dador  de  la  vida.  Dios  condena  a muerte  al  asesino,  porque  la 
paga  del  pecado  es  muerte  (Ro.  6.23). 

No  obstante,  el  juicio  de  Dios  se  revela  contra  toda  condenación  (cp. 
Ro.8.  1,31-37).  No  solo  contra  la  condena  de  un  sistema  que  mala,  sino 
contra  la  condena  justa  del  mismo  Dios,  que  es  la  sentencia  a muerte  del 
homicida.  Es  por  el  clamor  de  los  excluidos  (¿Dios  mío,  por  qué  me  has 
abandonado?)  y por  la  condenación  a muerte  de  todos,  que  se  pronuncia 
el  juicio  efectivo  del  Dios  viviente,  conocido  como  aquel  que  hace  justicia 
al  desvalido. 

Este  juicio  divino  acontece  en  la  historia,  porque  la  ley  que  mata  lo 
hace  históricamente,  es  decir  en  el  cuerpo  y en  el  alma:  hambre  e insigni- 
ficancia. La  sentencia  de  su  juicio  se  desdobla  en  tres  partes:  derecho  a la 
vida  para  todos,  condena  a muerte  a toda  lógica  que  mala  y rescate  de  la 
ley  que  se  oriente  por  el  Espíritu  que  lleva  a la  afirmación-difrutc  eterno 
de  la  vida  concreta.  El  perdón  al  pecador  está  implícito  en  este  proceso  de 
recreación  y rcoricntación  hacia  la  vida. 

Como  el  juicio  divino  es  histórico  y eterno,  este  es  real  en  “el  tiempo 
corto”  de  la  historia.  Su  eficacidad  está  en  que  justificao  hace  justos  a los 
seres  humanos  para  que  hagan  la  justicia  y por  ella  todos  puedan  vivir.  La 
práctica  histórica  de  esta  justicia  divina  (concedida  con  el  don  de  la 
justificación)  señala  la  efectividad  del  juicio  de  Dios. 

La  garantía  de  este  juicio  es  eterna  porque  fue  escrita  con  sangre  en  el 
ser  mismo  de  Dios  en  su  Hijo  asesinado.97  Es  Jesús  quien  recapitula  la 
historia  de  la  sangre  derramada  de  inocentes  y mártires  antes  y después  de 
la  muerte  en  la  cruz,98  es  él,  como  abogado,  que  grita  el  abandono  de  Dios 
y al  mismo  tiempo,  da  pruebas,  como  excluido,  de  la  inocencia  de  los 
condenados  por  la  justicia  pervertida  de  los  poderes  que  condenan. 

94  Ejemplo:  la  ley  de  oferta  y demanda. 

95  Ejemplo:  la  ley  de  seguridad  nacional. 

96  Ejemplo:  la  ley  de  la  espera  de  mejora. 

97  Es  la  grada  “que  cuesta  cara”  porque  le  costó  a Dios  la  vida  de  su  Hijo,  señala  D. 
Bonhocffer,  Le  prix...,pág.  13. 

9*  Cp.  nota  42  de  la  primera  secrión  de  este  cap. 
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Pero  esta  vez,  a diferencia  de  tiempos  pasados,  Dios  no  seguid  por  los 
lincamientos  de  la  ley  justa  -muerte  para  el  asesino,  vida  para  el  pobre-, 
su  juicio,  por  amor  al  excluido,  se  ejecutó  sobre  los  cimientos  de  la  gracia: 
gracia  inmerecida  para  todos,  nueva  vida  basada  en  la  justicia.  La  sentencia 
“muerte  para  el  asesino”  y “vida  para  el  pobre”  es  una  ley  justa,  merecida, 
pero  limitada  incluso  para  el  mismo  pobre,  debido  a la  condena  a la  infi- 
nitud de  la  repetición  de  la  opresión.  Por  eso  el  africano  Canaan  Banana, 
hijo  de  un  continente  expoliado  y discriminado  afirma:  “aun  cuando  sea 
repugnante  a los  ojos  de  las  víctimas  de  la  opresión,  el  opresor  también 
debe  ser  liberado  al  mismo  tiempo  que  los  oprimidos.”99 

El  momento  histórico  privilegiado  en  que  se  pronunció  el  juicio  fue 
en  la  muerte  y resurrección  de  Jesús.100  Las  autoridades  judías  y romanas 
juzgaron  y condenaron  a muerte  al  excluido  de  Nazaret.  Ese  fue  el  juicio 
humano  encamado  en  aquella  época:  condenar  a.muerte  al  inocente  por  ir 
contra  la  lógica  que  excluye.  Pero  Dios  también  juzgó,  y sentenció  en  la 
resurrección:  vida  para  el  excluido  y fin  de  muerte  de  inocentes.La  resurrec- 
ción es  el  juicio  de  Dios101  en  contraposición  a la  condena  de  los  poderes 
quematan.  Dios  declarajusto  al  condenado  Jesucristo  al  volverle  a la  vida. 

Las  sentencias  de  Dios  Juez  se  cumplen  en  la  historia  interhumana:  al 
tercer  día  resucitó  a Jesús  como  el  primero  de  muchos,  y conversó  y comió 
con  sus  discípulos,  testigosde  su  gloria  Así  mismo,  en  estejuicioplurisig- 
nificativo,Dios,en  la  obra  redentora  de  Jesucristo,  al  pronunciar  su  justicia 
de  vida  para  todos,  declaró  inocentes  a los  condenados  por  la  exclusión,  y 
a los  culpables  no  les  condenó  a su  cólera,  porque  en  el  nuevo  tiempo,  no 
tomó  en  cuenta  los  pecados  de  nadie. 

La  concreción  histórica  del  juicio  (vida  para  todos)  de  Dios  en  la 
resurrección  es  la  justificación  por  la  fe  en  el  resucitador:  sus  criaturas 
pueden  ahora  hacer  la  justicia,  porque  tienen  la  posibilidad  de  acoger  el 
Espíritu  que  lleva  a la  vida. 

El  camino  del  justificado,  dijimos,  es  la  fe.  Entendida  ésta  como  fee  n 
la  resurrección;  confianza  en  la  solidaridad  y poder  eternos  del  Dios  Trino 
con  los  excluidos  (para  no  caer  en  la  tentación  de  marginar  al  otro)  y 
disponibilidad  del  espíritu  humano  para  acoger  el  Espíritu  de  Jesús  como 
compañía  inseparable  en  la  práctica  y búsqueda  de  la  vocación  de  hijo, 
hija,  libre  de  Dios  que  hace  justicia. 

En  otras  palabras,  el  juicio  de  Dios  es  la  resurrección,  pero  la  epifanía 
de  ésta  se  asoma  en  la  humanidad  nueva.  Como  dijo  Bonhoefer, 

...el  Cristo  resucitado  lleva  en  él  la  humanidad  nueva,  el  sí 
último  y magnífico  de  Dios  al  ser  humano.  Ciertamente  lahu- 
manidad  vive  tadavía  en  el  viejo  eón,  pero  ella  ya  lo  ha  supe- 
rado; vive  todavía  en  el  mundo  de  la  muerte,  pero  la  muerte 


99  “Bonne  Nouvelle  pour  les  pauvres”,  en  Que  ton  Régne...,  pág.  157. 

100  K.  Barlh,  Dogmatique,  IV/1 ,59,3. 

101  Cp.  J.  Pixley,  “Dios  enjuicia  a los  idólatras  en  la  historia",  en  La  lucha  de  los  dioses..., 
pág.  65. 
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estáy  a vencida;  vive  en  el  mundo  de  pecado,  pero  el  pecado  ha 
sido  borrado.  La  noche  no  ha  terminado,  pero  la  aurora  se 
anuncia.102 


3.  El  perdón  liberador 

Hemos  mencionado  poco  la  dimensión  de  perdón  en  el  evento  de  la 
justificación.  Esto  es  porque  hemos  concentrado  nuestra  atención  en  la 
experiencia  de  la  justificación  del  excluido.103 

Pero  es  evidente  que  el  perdón  está  también  presente  en  la  justi- 
ficación104, aunque  como  consecuencia  de  esta.  La  centralidad  de  la  justifi- 
cación es  la  afirmación  de  la  vida  concreta,  contra  la  lógica  que  mata.  Re- 
pelimos varias  veces  que  esta  lógica  que  condena  a muerte  no  surge  de  la 
nada,  son  seres  humanos  los  responsables,  por  los  deseos  egoístas  de  auto- 
enriquecimiento,  o de  encerramiento  contra  la  solidaridad.  Y no  hay  nin- 
guna persona  exenta  de  esta  flaqueza  humana.  En  el  pecado  los  seres 
humanos  también  somos  hermanados  (cp.  Ro.5.12-14, 7.14-24). 

Ahora  bien,  se  habla  de  justificación  por  gracia  porque,  en  el  proceso 
de  la  justificación  de  la  criatura.  Dios  no  solo  lo  hace  gratuitamente,  sino 
que  no  toma  en  cuenta  los  pecados  cometidos  anteriormente  (Ro.  3 .25).  El 
principio  de  su  deseo,  antes  que  perdonar,  es  salvar  o librar.  Transforma 
a sus  criaturas  porque  su  voluntad  es  que  vivan  dignamente  su  propia 
historia  en  com  unión  solidaria.  Por  eso  es  que  la  presuposición  del  perdón 
al  interior  de  la  historia,  según  Bonhoeffer,  es  “la  cicatrización  de  la  falta, 
la  cual  consiste  en  transformar  la  violencia  en  justicia,  el  arbitrio  en  orden 
y la  guerra  en  paz”.105  Y según  G.  Gutiérrez,  reconocer  su  propio  pecado 
implica  la  voluntad  de  reestablcccr  la  amistad  quebrada,  y lleva  al  pedido 
del  perdón  y reconciliación.  “La  capacidad  de  perdón  es  forjadora  de 
comunidad”.106 

102  D.  Bonhoeffer,  Ethique,  pág.  56. 

103  Y en  verdad  asíes,  la  experiencia  del  excluido  está  orientada  más  hada  la  solidaridad  gra- 
tuita de  Dios  que  le  elevaaladignidad  de  persona,  hija  de  Dios,  dándole  poderpara  cambiar 
el  mundo.  Las  alabanzas  a Dios  como  todopoderoso  y perdonador,  o como  amigo  fiel  en  la 
lucha  por  la  vida,  emergen  déla  gratitud  por  su  justida  revelada  en  Jesucristo.  Lastimosa- 
mente, en  cuanto  a la  condencia  de  pecado,  el  pecador-opresor  llega  a esa  condenda  con 
dificultad,  y paradójicamente,  los  pobres  son  quienes  mantienen  esa  conciencia;  seaporreli- 
giosidad  tradicional  o nuevareligiosidad  liberadora,  J.  Sobrino,  "Pecado  personal,...”,  pág. 
17. 

lw  13  perdón  en  la  obra  redentora  de  Jesucristo  lo  leemos  así:  por  dar  vida  abundante  a todos 
los  seres  humanos,  Jesús  actúa  por  endma  de  las  leyes  cuando  se  trata  de  favorecer  a los 
excluidos.  Las  autoridades  judías  y romanas  no  perdonan  las  transgresiones  de  Jesús  y le 
condenan;  actuando  confabulados  con  la  ley  de  su  tiempo  lo  matan.  Dios  al  juzgar  en  su 
justicia  las  acciones  de  ambos  (del  inocente  crucificado  y de  los  crucificadores),  decide 
resucitar  al  inocente  y justifica  a los  seres  humanos  transformándolos  en  hacedores  de 
justicia.  Al  juzgar  de  esa  manera,  perdona  a los  crucificadores  y condena  a muerte  lalógica 
que  conduce  a sacrificios  humanos.  Todos  son  salvos  por  su  gracia. 

I<B  D.  Bonhoeffer,  Ethique , pág.  91. 

106  Beber...,  pág.  150. 
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Las  dos  verdades  marchan  paralelas  en  el  ser  humano:  es  hijo,  hija,  de 
Dios,  creado  a su  imagen,  y es  a la  vez  un  ser  capaz  de  matar  a su  hermano 
o hermana.  Ambas  verdades,  dijimos,  deben  asumirse  con  la  misma  se- 
riedad como  se  asume  la  fe  en  el  que  resucita  a los  muertos.  Es  el  evento 
de  la  justificación  por  la  fe  que,  gracias  al  Espíritu,  posibilita  la  asunción 
de  las  dos  verdades.  Por  un  lado  hace  de  sus  miembros  armas  de  justicia 
que  lleva  a la  vida  (Ro.  6. 13)  porque  le  libera  de  la  esclavitud  de  la  ley,  del 
pecado  y de  la  muerte  (Ro.  8.2),  y por  otro  lado,  le  recuerda  el  perdón  de 
pecados  sin  más,  acontecido  en  la  recreación.  Es  en  este  sentido  que  el 
perdón  es  liberador  y generador  de  liberación. 

Recordar  el  perdón  de  los  pecados  lleva  al  ser  humano  a reconocer  su 
verdad  de  pecador.  Y al  revés,  reconocerse  pecador  le  conduce  a recordar 
el  perdón  de  los  pecados.  En  palabras  de  Sobrino: 

El  perdonado  aporta  a la  liberación  el  recuerdo  de  su  propia  pecamino- 
sidad,  real  y siempre  posible,  de  quienes  orientan  su  vida  hacia  una 
práctica  liberadora.  Este  recordatorio  noes,  de  nuevo,  masoquista:  es  un 
recordatorio  salvífico,  como  loes  la  ‘memoria  peligrosa’  de  Jesús, pues, 
aunque  exigente,  nos  retrotrae  a la  verdad,  a la  honradez  con  lo  real.107 

Así,  pues,  estas  realidades  (pecado-perdón)  son  dinámicamente  corre- 
lativas en  el  justificado  por  la  fe,  y constituyen  una  dimensión  ineludible 
en  la  espiritualidad  de  aquellos  que  luchan  por  la  defensa  de  la  vida  de 
todos.  La  actitud  de  reconocimiento  del  pecado  y del  perdón  liberador, 
permite  al  justificado  realizar  la  práctica  de  la  justicia  con  honestidad, 
humildad  sencillez,  gratitud  y fidelidad  a la  obra  liberadora  de  Jesucristo. 

El  justificado  no  mata  a los  crucificadores  de  Jesús,  porque  en  el  anun- 
cio de  la  vida  para  todos.  Dios  ha  perdonado.  El  justificado  tiene  la  capa- 
cidad de  perdonar,  con  la  misma  gracia  como  Dios  le  ha  perdonado.108 

Es  más,  como  Jon  Sobrino  afirma,  si  los  pobres  son  los  ofendidos,  la 
posibilidad  del  perdón-acogida  de  Dios  tendrá  que  ser  mediatizada  por 
ellos.  El  ser  humano  honesto  que  reconoce  su  pecado  frente  a los  ex- 
cluidos, se  sentirá  liberado  de  la  culpa  cuando  sea  perdonado  por  Dios  a 
través  de  éstos.  La  importancia  de  ver  en  los  pobres  a los  perdonadores  está 
en  que  se  reconoce  el  propio  pecado  frente  a ellos.  Es  en  este  sentido  que 
“la  disponibilidad  de  ser  acogidos-perdonados  es  también  uno  de  los  ele- 
mentos estructurales  en  la  tarea  de  erradicar  históricamente  el  pecado  del 
mundo.”109 

Pero  el  justificado  no  puede  perdonar  la  lógica  condenatoria  del 
sistema  excluyeme,  muy  por  el  contrario,  la  combate.  Este  sistema  está 
bajo  la  ira  de  Dios.  Dios  le  ha  condenado  a la  muerte. 

107  J.  Sobrino,  “Pecado  personal...,  págs.  25s. 

108  Cp.  Irene  Foulkes,  “Justificación  y jusliciaen  parábola.  Un  sermón  sobre  ML  1 8.23-24”, 
enV7>,  v.6  (1986)  n.l. 

109  “Pecado  personal...”,  págs.  26-29. 
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Conclusión 


Hemos  desarrollado  en  este  capítulo  una  relectura  de  la  justificación 
por  la  fe  desde  un  contexto  de  opresión,  marginación  y lucha. 

Hambree  insignificancia  fueron  las  realidades  con  las  cuales  partimos 
para  interrogar  a la  doctrina  de  la  justificación  por  la  fe  hoy.  La  clave  de 
exclusión  nos  permitió  acceder  a una  comprensión  no  solo  actualizada  de 
la  justificación,  sino  también  interpeladora  de  la  conciencia:  todos,  no 
unos  pocos,  tienen  derecho  a vivir  dignamente  como  sujetos,  porque  la 
vida  es  un  regalo  de  Dios. 

Nos  salimos  del  acercamiento  tradicional  de  concentrar  la  justi- 
ficación en  la  muerte  de  Jesús  en  la  cruz.  Concedimos  a la  resurrección 
(como  “hija  de  la  cruz”),  un  lugar  central  en  el  mismo  acto  justificador  de 
Dios.  Esto  nos  permitiósubrayarel  dinamismo  inherente  en  la  justificación 
y la  buena  nueva  para  los  excluidos,  no  simplemente  como  seres  humanos 
perdonados  delante  de  Dios  y que  pueden  después  hacer  justicia,  sino 
como  sujetos  dignos  recreados  para  la  vida  con  poder  de  transformar  su 
historia  que  tiende  a marginar  a las  mayorías;  seres  a los  cuales  no  se  les 
toma  en  cuenta  sus  pecados  porque  la  voluntad  de  Dios  en  Jesucristo  era 
precisamente  liberar  para  la  vida. 

Al  final  de  nuestro  capítulo  precisamos  algunos  aspectos  sobre  el 
sentido  del  sacrificio  de  Cristo  hoy  día,  el  juicio  y el  perdón.  Verificamos 
que  la  muerte  de  Jesús  vista  desde  el  ángulo  paulino  no  era  condición 
necesaria  para  la  justificación.  La  resurrección,  por  el  contrario,  era  nece- 
saria para  vencer  la  m uerte  ydarvidaalos  sacri  ficados.  No  hay  cabida  para 
sacrificios  humanos.  El  juicio  de  Dios  ha  sido  pronunciado  contra  toda 
condenación  a la  muerte  de  inocentes.  Toda  lógica  que  exige  sacrificios 
humanos  es  imperdonable.  El  perdón-acogida  de  Dios  en  la  justificación 
ocurre  precisamente  para  sanar  las  heridas  que  el  pecado  ha  producido,  y 
donde  no  hay  curación  no  hay  justificación. 

En  breve,  constatamos  que  la  justificación  por  la  fe,  entendida  como 
la  acción  histórica  de  Dios  que  concrctiza  la  revelación  de  su  justicia, 
declarando  y haciendo  justos  a los  seres  humanos,  es  una  buena  nueva  para 
los  miles  de  excluidos  de  la  historia  porque: 

— Al  considerar  la  solidaridad  de  Dios  como  raíz  de  la  justificación, 
el  excluido  se  percata  de  que  Dios  está  presente  solidariamente  en  el 
excluido  por  excelencia,  Jesucristo,  y por  lo  tanto  en  todos  los  ex- 
cluidos. Este  hecho  permite  al  excluido  tomar  conciencia  de  que  él 
mismo  lleva  la  imagen  de  Dios.  Escuchado  por  Dios  en  la  figura  de 
Jesucristo  resucitado,  recupera  su  dignidad  de  persona  hija  libre  de  un 
mismo  Padre  de  todos.  Y celebra  comunitariamente  el  don  de  la  vida, 
otorgado  por  gracia.  La  exclusión  es  condenada  porque  todos  han  re- 
cibido gratuitamente  el  derecho  a la  vida  digna. 

— En  tanto  que  es  por  fe  y no  por  la  ley  que  se  es  justificado,  el  ex- 
cluido loma  conciencia  de  su  ser  como  sujeto  histórico  y no  como 
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objeto  -ni  de  la  ley  ni  de  ningún  sistema  que  lo  somete  a la  margina- 
ción-.  Al  ser  justificado  por  fe  en  Aquel  que  resucita  a los  muertos 
y trae  a la  vida  lo  que  no  es,  el  excluido  se  incorpora  con  poder  en  una 
nueva  lógica:  la  lógica  de  la  fe  cuyo  criterio  es  la  vida  que  Jesucristo 
llevó,  una  vida  digna  y libre,  entregada  a los  demás.  La  fe  en  la  resu- 
rrección del  cuerpo,  como  la  dimensión  plena  de  la  vida  en  la  tierra, 
da  poder  para  luchar  y defender  la  vida  de  todos. 

— Incorporado  en  la  nueva  lógica  del  Espíritu,  el  que  tiene  esta  fe  no 
olvida  su  pasado  como  víctima  excluida  por  el  pecado,  ni  la  posibi- 
lidad de  que  él  mismo  someta  a otros  a la  exclusión.  Sabe  que  ha  sido 
acogido  por  Dios  por  pura  solidaridad  misericordiosa,  no  por  ser 
j usto.  La  m uerte  del  crucificado  hace  recordar  siempre  la  crueldad  del 
pecado  que  mata,  legitimado  por  la  ley.  Cuando  se  acoge  por  fe  la 
solidaridad  del  Dios  Trino  como  amigo  y hermano,  esta  presencia  de 
Dios  a través  del  Espíritu  se  toma  en  una  apelación  crítica  permanente 
a la  conciencia  en  los  caminos  de  justicia. 
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